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 1- INTRODUCCIÓN 
 
De unos años a esta parte numerosas portadas de libros de distinta índole, revistas 
especializadas o de divulgación, así como todo tipo de soportes, pósteres, reportajes 
televisivos y documentales, exhiben los famosos arcos de herradura, entreverados de 
ladrillo rojo y blanca piedra, de la Mezquita Mayor de Córdoba como reclamo para 
atraer la atención del público. Además de por el incalculable valor artístico, el resurgir 
actual del fenómeno religioso y el dominio mediático de la imagen contribuyen a 
disparar el interés por este suntuoso monumento que, rodeado por un sinfín de 
polémicas, representa un símbolo de primer orden, híbrido y ambiguo, válido para 
transmitir casi cualquier mensaje. Uno de ellos, a raíz en 1992 de la exposición 
conmemorativa del quinto centenario de la toma de Granada, que acogió en su oratorio, 
es la intención de proyectar en el ámbito del Mediterráneo la idea de la España islámica 
como modelo de convivencia entre las tres culturas. 
 
Otros mensajes, por ejemplo, pueden ser aquéllos que se desprenden del análisis de los 
poemas que presenten una descripción del monumento porque, desde los tiempos 
preislámicos cuando el poeta se detenía ante el campamento hasta la actualidad en la 
que los vates palestinos cantan y añoran los olivos de su tierra, la lírica se ha 
demostrado un vehículo privilegiado para trasmitir a través de imágenes los 
sentimientos que expresan la relación del hombre con su entorno afectivo, por muy lejos 
y distante que esté en el espacio. En esta misma línea, y que tengamos constancia, el 
templo cordobés ha inspirado al menos medio centenar de poemas en los que, gracias a 
la pluma del poeta, puede leerse la percepción que se ha tenido de la Mezquita a través 
de los avatares de la historia, tiempos de dicha y de infortunio, que van desde el 
gobierno del Emir 3abdulrah:mân II, pasando por el siglo de oro y mármol del califato 
de Córdoba, las ruinas de la fitna de 1013, el evocador silencio del s. XV a 1886, hasta 
llegar al presente incierto de nuestros días. 
 
Si la temática, la Mezquita Mayor de Córdoba, y el medio, la poesía, están definidos 
con claridad, nos queda justificar la elección temporal propuesta entre los años 1886 y 
1933, más cuando acabamos de referirnos al gran número de citas anteriores y 
posteriores existentes. La fecha de partida viene dada porque la casida de al-Shinqît:î es 
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la primera que se conoce del templo musulmán en época moderna; su viaje cierra una 
serie de misiones diplomáticas marroquíes que se sucedieron a lo largo de 
aproximadamente tres siglos, y abre la época en la que nuestro país será visitado por 
árabes de diversas nacionalidades. De hecho, estos años, debido a la fundación de las 
primeras universidades modernas en el Maxreq, la colonización francesa de Túnez y la 
mayor injerencia de Inglaterra en los asuntos internos egipcios, entre otros factores, 
supusieron un auge de los intercambios de miradas entre ambas orillas del 
Mediterráneo; el «orientalismo» y su la mirada inversa, que es la que nos interesa: el 
«occidentalismo». 
 
El límite superior, 1933, viene dado porque es la fecha de composición del último 
poema del que tenemos constancia anterior a la Segunda Guerra Mundial que, por las 
evidentes consecuencias que de ésta se derivaron, supuso una convulsión que modificó 
todas las expresiones del arte moderno. No puede ser casualidad que, por un lado, dos 
poemas encierren esta época y que, por otro, bastantes monografías aborden diferentes 
aspectos de la literatura árabe entre, aproximadamente, ambas fechas. Se trata de un 
periodo histórico de imprevisibles vicisitudes para sus coetáneos en el que las 
circunstancias sociales, científicas y culturales determinaron una producción artística 
relativamente uniforme, de turbaciones e interrogaciones compartidas. En este marco 
temporal bien definido que algunos han denominado la segunda Nahd:a nos 
propondremos responder a la siguiente cuestión: ¿Contribuye la divulgación de la 
poesía de esta época sobre la Mezquita Catedral de Córdoba a un mejor conocimiento 
mutuo? O, mejor ¿El mensaje de estos poemas se entiende como un puente o como un 
muro para la comprensión entre ambas culturas? 
 
Para resolver esta tesis nos hemos propuesto responder a su vez a cuestiones técnicas y 
de menor envergadura que nos permitirán fundamentar y pronunciarnos sobre la 
reflexión final. Cada una de ellas, además, viene como colofón de los respectivos cinco 
estudios que conforman la estructura de este trabajo y que detallaremos más adelante. 
Digamos que son las aristas que dibujarán el perfil o, si se quiere, las columnas que 
soportan el edificio lógico de este trabajo. La primera, concerniente a «la vida del 
poeta» y a las circunstancias que rodearon su visita, es: ¿Se encontraron la Mezquita en 
su camino o la buscaron? Se trata de dilucidar cuál fue el origen del viaje, si voluntario 
o forzado, si existía una motivación previa que los empujase a escribir o si fue 
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casualidad, de este modo sabremos si existe una voluntad de tratar la Mezquita y, si es 
así, preguntarnos a qué se debe. La segunda, relativa al «vocabulario», después de haber 
extraído de los poemas todos los nombres propios y los elementos arquitectónicos del 
monumento, será: ¿Qué reflejan los poetas en sus descripciones: la Catedral o la 
Mezquita; España o al-Ándalus? Las listas de elementos referidos se contrastarán con lo 
que se halla en la realidad y de este modo podremos definir el grado de parcialidad; y si, 
además de a sí mismos, ven al «otro», y si lo ven, cuál es la idea que de él transmiten; 
fiel o distorsionada.  
 
Tras estos dos estudios parciales que nos informarán de sí existía una intención de 
conocer al «otro» y de cómo lo representaron en sus poemas, nos adentraremos en el 
análisis de «la estructura» de los poemas y de «las imágenes» específicas de la Mezquita 
con el propósito de establecer en qué medida la modernidad y el renacer árabe 
caracterizados, en parte, por un interés por revivir la propia tradición y conocer al 
«otro» occidental, van acompañados de un nuevo molde expresivo y de una forma 
original de representarlo. Con otras palabras, ¿Las imágenes de la Mezquita y la 
estructura que las envuelve suponen una ruptura o una continuación respecto a las 
imágenes y la estructura de los poetas antiguos? Y el último aspecto que veremos con 
cada poeta, la quinta arista que cierra la figura, completándola, es la de «la visión» 
donde nos basaremos en otras obras del autor, principalmente en prosa, y estudios que 
se hayan hecho sobre su producción literaria y su época con el fin de formarnos una idea 
más profunda y desarrollada que la presentada por el mero análisis de las descripciones 
de las casidas y cuya hipótesis podría plantearse de la siguiente forma: ¿Es al-Ándalus 
un punto de encuentro o una barrera entre España y el mundo árabe? 
 
Los cinco ejes de actuación sobre los que gira la totalidad de esta investigación siguen 
un orden cronológico dividido en dos capítulos y un tercero que es su estudio 
comparado. El primero aborda los cuatro poetas- al-Shinqît:î, ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd, 
‘Amîn al-Rîh:ânî y ‘Ah:mad Shaûqî- que describieron la Mezquita entre 1886 y 1919, 
fin de la Primera Guerra Mundial y año en el que regresó el «Príncipe de los poetas» al 
país del Nilo, estudiándose en cada uno de ellos los cinco aspectos que hemos definido, 
mientras que la estructura del segundo capítulo es exactamente igual con la salvedad de 
que cubre la época que va de 1919 a 1933 durante la cual Shakîb ‘Arsalân y 
Muh:ammad ‘Iqbâl compusieron sus poemas. La secuenciación de los dos capítulos, así 
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como la secuenciación interna de ambos, responde a un criterio estrictamente 
cronológico que es el óptimo para seguir la evolución de la recepción de la Mezquita. 
Una vez vistos todos los autores de forma individualizada, el tercer y último capítulo se 
consagra a compararlos, ver la evolución y destacar los puntos más importantes de los 
cinco aspectos que conforman las subdivisiones de los dos primeros capítulos. 
 
Puede hablarse en la literatura árabe contemporánea de un género poético que ha 
impuesto su realidad de forma incontestable por la madurez, desarrollo y amplitud que 
ha conocido: se trata de las andalusiyyat. Este tipo de poesía, movida por la nostalgia, 
ha revivido, bajo la pluma de escritores modernos del Oriente y el Occidente árabe, 
antiguos motivos de los andalusíes dándoles una nueva función acorde a sus inquietudes 
y circunstancias actuales. Según los estudiosos, los andalusíes fueron geniales en las 
descripciones de la naturaleza y la arquitectura. Además del interés científico que en sí 
tiene la incidencia de la arquitectura en las andalusiyyat modernas, la justificación de la 
elección de este tema, por una parte, reside en ser admirador de la arquitectura islámica, 
en especial la Mezquita y, por otra, en ser un estudiante de literatura árabe, de esta 
forma, este trabajo conjuga mis dos principales pasiones y constituye un fascinante 
objeto de estudio al ver la imagen de la Mezquita de Córdoba en la poesía árabe 
moderna. 
 
Sobre todo en los últimos quince años existe un interés creciente por el estudio de las 
andalusiyyat modernas y la percepción de al-Ándalus en la poesía árabe contemporánea 
que es fácilmente comprobable si se echa un vistazo al gran número de monografías que 
se han publicado, hasta fecha muy reciente, sobre este tema. Nuestro trabajo pretende 
contribuir a esta serie de estudios de una forma un tanto particular pues se centra en un 
sólo edificio cuya cita explícita es condición necesaria e indispensable para la selección 
de los poemas que integran este trabajo. Aspecto éste, por cierto, original y pionero pues 
en el campo de la poesía árabe contemporánea no tenemos constancia de que se haya 
tratado hasta ahora más que en pasajes de libros, ni siquiera capítulos, o en artículos 
restringidos a un sólo autor y su visión del palacio de la Alhambra y no de la Mezquita. 
Eso por una parte, y el segundo punto que confiere interés a este trabajo es el hecho de 
remontarse al periodo inicial de la literatura árabe moderna, embrión de la 
contemporánea y efecto de la medieval, para seguir a través de los poemas que citan 
elementos arquitectónicos de un lugar preciso, y comparándolos entre sí, la evolución, 
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inspiraciones e innovaciones, que han conocido las andalusiyyat en su estructura, 
imágenes y visión. 
 
Para cada uno de los apartados que componen este trabajo nos hemos basado en el 
método que hemos considerado más apropiado. Para conocer «la vida de los poetas», las 
razones que los llevaron al-Ándalus y las condiciones que rodearon su visita de la 
Mezquita hemos aplicado el método histórico; para exponer «la estructura» y 
presentación de los poemas, el método más conveniente ha sido el descriptivo; el 
estudio del «vocabulario» y las menciones a los elementos de la Mezquita ha requerido 
aplicar el método estadístico, para lo que nos hemos ayudado de tablas con los 
resultados obtenidos; para «la imagen poética» hemos utilizado el análisis literario; y 
«la visión» se ha caracterizado por ser un estudio temático, con el que hemos visto otras 
referencias de los autores sobre al-Ándalus. Por último, nos hemos basado en el método 
comparativo para poner en común cada uno de los aspectos tratados con los diferentes 
poetas. Esta multiplicidad de métodos es la que ha determinado la estructura de este 
trabajo. 
 
Además de los divanes de los poetas que integran este estudio y del Nafh: al-T:îb de al-
Maqqarî, que obviamente constituyen el eje sobre el que gira esta investigación y para 
cuya consulta detallada remitimos a la bibliografía, tenemos que hacer referencia a dos 
libros que son las fuentes que nos han servido de guía inestimable a lo largo de todo el 
trabajo. El primero es España vista por los viajeros musulmanes de 1610 a 1930 escrito 
en 1937 por el erudito francés Henri Pérès cuyo rigor es insuperable y que nos ha sido 
de gran valía para formarnos una idea bastante ajustada de la percepción que se hicieron 
de España los viajeros musulmanes, así como para localizar y entender, gracias a su 
magnífica traducción, el poema de al-Shinqît:î. El segundo es el que nuestro profesor 
Pedro Martínez Montávez escribió en 1991 titulado España, al-Ándalus, en la literatura 
árabe contemporánea que dibuja con maestría y precisión las líneas que han de seguirse 
para emprender un estudio que pretenda adentrarse en los entresijos de la imagen de 
España en la literatura árabe contemporánea. Ni que decir tiene que, aparte de estas dos 
fuentes que abarcan la esencia de nuestro estudio, hemos encontrado una imponderable 
ayuda para desarrollar puntos concretos en los tratados de grandes investigadores como: 
Nieves Paradela Alonso, Sâbâ Yârîd, 3îsâ al-Nâ3ûrî, ‘Ih:sân 3abbâs, Shaûqî D.aîf, Jaîr-
l-Dîn al-Zarkalî, etc. 
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Queremos anticiparnos a dos de las muchas críticas que se nos puedan hacer. La 
primera es que en las páginas de este estudio se encuentran dos poemas cuya lengua 
original de composición no es el árabe; el de ‘Amîn al-Rîh:ânî que lo escribió en inglés 
y el de Muh:ammad ‘Iqbâl que está en Urdu. No es posible negar lo evidente, pero a 
nuestro favor argumentamos que la arabidad del primero es palmaria y que la 
circunstancia de que se educase en el mihyar, y por tanto dominase el idioma del país de 
acogida, es en sí mismo uno de los rasgos esenciales y característicos de la modernidad 
de la segunda Nah:da. En cuanto a Muh:ammad ‘Iqbâl, todos sabemos que pese a leer e 
incluso enseñar el árabe en su juventud, versificó toda su poesía en persa y urdu pero 
eso no ha sido, ni es, impedimento para considerarse uno de los renovadores básicos del 
pensamiento islámico del renacer del mundo árabe cuya influencia, no sólo filosófica 
sino también literaria, viene a demostrarla el dato de que conozcamos al menos cuatro 
traducciones al árabe de sus obras completas y que Um Kulzum, cuya voz resuena sin 
cesar en todos los zocos desde el Golfo hasta el Océano, cante varios de sus poemas. La 
otra crítica a la que nos queremos anticipar es la de la compensación de los capítulos, ya 
que aunque las tres partes principales vienen perfectamente compensadas, las subpartes 
no lo están y eso se debe a que los versos que se dedican a describir la Mezquita en cada 
autor son en número muy variable por lo que no es posible dedicar la misma extensión 
al estudio de cada uno de ellos. 
 
Por último quiero dedicar mi más sincero agradecimiento al profesor S:abîh S:âdiq por 
sus sabias instrucciones, atenta disponibilidad y buen humor con los que me ha guiado 
en la investigación. Del mismo modo, quiero expresar mi reconocimiento y gratitud al 
Departamento de Estudios Árabes e Islámicos de la Universidad Autónoma de Madrid 
en el que me he formado. Sin ellos, y la insistencia cariñosa de mi padre, este trabajo 
nunca hubiera visto la luz. 
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2- PRIMER CAPÍTULO: Hasta la Primera Guerra Mundial 
 
2-1 Ibn al-Talâmîdh al-Turkuzî al-Shinqît:î (m. 1904) 
2-2 Amîn al-Rîh:ânî (1876-1940) y ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd (1889-1941) 
2-3 ‘Ah:mad Shaûqî (1868-1932) 
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2-1 Ibn al-Talâmîdh al-Turkuzî al-Shinqît:î (m. 1904) 
 
2-1-1 Datos biográficos relacionados con la investigación 
 
Muh:ammad Mah:mûd wald al-Talâmîdh de la tribu de al-Turkuz de la congregación de 
los Shinqît:î nació en la segunda década del siglo XIX en la actual Mauritania. Terminó 
los estudios de lengua y fiqh en Aft:ût:, y de ciencias del hadiz en Tîndûf, 
posteriormente partió en 1283 h. / 1860 d.C en peregrinación a la Meca
1
 donde no pudo 
instalarse, tal y como pretendía, por litigar con cuestiones gramaticales, religiosas y de 
genealogía con sabios del Santo Lugar. Se trasladó a Medina de donde lo expulsaron 
por insultar a su amigo 3abd-l-Djalîl Barrâda y, tras pasar una breve estancia en el 
Cairo, llega a Constantinopla para defender derechos de los Shanaqit:a, su 
congregación, en La Meca en 1886 h. / 1304 d.C e inesperadamente el Sultán 3abd-l-
H:am’îd II le propone viajar a España para examinar los manuscritos árabes que allí se 
encuentran
2
. 
 
Para cumplir con la misión le pone al Califa unas condiciones: que destituyan al 
encargado de los bienes habices de la Meca de quien vino a querellarse, que le 
acompañen un cocinero musulmán, un almuédano y un secretario
3
 en un barco fletado 
para tal propósito, y que le sea dispensada una gratificación a su regreso. Tras escribir 
un parvo informe
4
 de los manuscritos árabes que encontró a su paso por El Escorial, 
Madrid, Granada, Córdoba y Sevilla, no se lo entregó
5
 al Sultán por no cumplir la 
promesa de deponer a su contrario.
6
 
 
                                                 
1
  ،ظوفحم دمحم دلو دومحم دمحم«هراثآ و هتايح:يطيقنشلا ذيملاتلا دلو دومحم دمحم»ع ،يملاسلإا يعولا ةلجم ،394 ،11-6002 
2
 Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans de 1609 à 1930, pp. 55-61. 
3
 Se trata de Sayyid 3alî Sâlim al-Wardânî al-Tûnisî que más tarde escribiría Al-Rih:la al-Andalusiyya en 
el semanario tunecino Al-Hâd:ira durante los años 1888-1889-1890 (1305-1306-1309), ver: Pérès, ibidem 
, pp. 62-65. De momento no nos ha sido posible consultar. 
4 اينابسا ةلود نئازخ يف ةيبرعلا بتكلا رهشأ :مقر ،ةيسنوتلا ةينطولا بتكلا رادب طوطخم ،17281.  هتافلؤم نع تامولعملا نم ديزملل
 :ىلإ ةفاضإ نيقباسلا نيردصملا عجارملاعلأا .ج ،يلكرزلل8 .ص ،90.ط ،9 ،1990.نييلاملا راد ، 
5 «هدنع هتاركاذم تيقبو»ا ، ،يلكرزلملاعلأا.ج ،8 ، .ص79 . 
6
 No pareció ofenderse mucho el Sultán pues en 1889 invitó al-Shinqîtî a presidir la comitiva árabe al 
VIII Congreso de Orientalistas en Estocolmo. Y aunque no fue compuso la casida del congreso ( ةديصق
رمتؤملا) de 205 versos. 
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Se ganó una excelente reputación en el conocimiento de la tradición del Profeta y el 
Corán
7
, y enseñó poesía preislámica el resto de su vida en la Universidad de al-Azhar tal 
y como lo inmortalizó T:aha H:usain en Los Días
8
. Murió el viernes 23 de shawwal de 
1322 h. / 1904 d.C en el Cairo, dejando su magnífica biblioteca a su colega Muh:ammad 
Rashîd Rid:â. 
 
2-1-2 Análisis del poema 
 
2-1-2-1 Estructura y presentación del poema 
 
Diez poemas agrupan los más de mil versos de al-H:ammâsa al-sinniyya en la que al-
Shinqît:î nos habla de las etapas de su vida, de sus logros, mudanzas y controversias. El 
poema que alude a la Mezquita Mayor de Córdoba es el tercero
9
, consta de 59 versos y 
es de género de viaje (rih:la) que recorre tanto el tiempo como el espacio. Además del 
título que así lo indica, se trata de una rih:la por el contenido y las cuatro partes que lo 
componen; recuerdo (dhikrâ), viaje (rahîl), lo que se ve, ruego (du3a’). Empieza con el 
recuerdo del viento del lugar que añora, la ciudad de T:aîbah, es decir Medina
10
: 
 
1- اسَم َحابَص يل ّيبه ََةبيط َحير اي  
 
 اَسَفن ىفَطصُملا ِجيرأ نِم يبحَصتساَو 
 
6- ىًذَش َنيبِحاّصلا ِريبَع نِم يبِحَصتساَو  
 
 اَسَبهلاَو َمومشَملا ُهُمومشَم ُقوَفي 
 
                                                 
7 هتافلؤم نم  :ع قيقحتعبسلا تاقلعملا ىل ،ينج نبلا صئاصخلا باتك ىلع شماوه ،يرشخمزلل ةغلابلا ساسأ حيحصت ، حيحصت
طيحملا سوماقلا ،يناغلأا باتك حيحصت ،ةديس نبلا صصخملا حيحصت ،برعلا ةيملال حرش :رظنأ تامولعملا نم ديزملل . ،ظوفحم دمحم
«هراثآ و هتايح:يطيقنشلا ذيملاتلا دلو دومحم دمحم» جم ،ع ،يملاسلإا يعولا ةل394 ،11-6002 ،ملاعلأا .ج ،يلكرزلل8 .ص،91. 
8
 Referimos la semblanza que hace de él Taha Husein: »Apenas llegado nuestro niño a El Cairo e 
instalado en él, oyó hablar de literatura y de los literatos, lo mismo que de Ciencias Religiosas y de los 
ulemas, y escuchó a los estudiantes mayores charlar de temas literarios a propósito del “cheij” al-Shinqiti 
(¡Dios lo tenga en su misericordia!) y de la simpatía y protección que le dispensaba el maestro imam. El 
nombre extranjero del “cheij” produjo en el niño una rara sensación, que reforzó el oír hablar sin tregua 
de sus rarezas, de sus excentricidades y de sus juicios, que a unos hacían reír y a otros irritaban. Los 
estudiantes mayores decían no haber visto jamás quién se le llegara al »cheij« Shinqiti en punto a 
conocimiento en lexicografía y a saberse y recitar de memoria las tradiciones proféticas, texto e incluso 
cadena de testimonios; ponderaban su acrimonia, su violencia, sus rápidas cóleras y sus absurdas 
intemperancias de lenguaje; le ponían como ejemplo de irascibilidad de los magrebíes, y referían su 
estancia en Medina así como sus viajes a Constantinopla y España. A veces recitaban versos suyos sobre 
estos viajes y hablaban de la riqueza de sus biblioteca en manuscritos e impresos egipcios y europeos, 
añadiendo que, no contento con ella, pasaba la mayor parte de su tiempo leyendo o copiando en la 
Biblioteca Nacional.  « Hecha la presentación se extiende dos páginas más con una divertida anécdota 
sobre la derivación de Omar que sucedió entre al-Shinqiti y el resto de profesores de al-Azhar que no 
recogemos. Taha HUSEIN: Los días, (trad. E. García Gómez), Valencia; Castalia, 1954. p. 267-70. 
 
9  ،يطيقنشلا .برعلا بتك ىلع علاطلال سلدنلأا دلاب ىلإ هتلحر نأش يف ةأشنملا يهو : ةثلاثلا ةديصقلاةينسلا ةسامحلا .ص ،19-64 .
 ،بتكلا ملاع ةلجم يف اضيأ1990 .م ،10 .ص ،300. 
10
 1- Oh, viento de Taiba, sopla mañana y tarde / y que tu brisa me traiga la fragancia del Profeta. 
2- Tráeme un soplo del aroma de los Compañeros,/de esencia superior a la del almizcle y alhelí. 
3- Tráeme un suspiro fragante de Jadiya / escapado de su radiante sonrisa de labios carmesí. 
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4- َتلَمَش ًةَحَفن ٍجيدَخ نِم يبحَصتساَو  
 
 اسَعَّللاَو َّرغلا َباذِعلا اياّنثلا اهنِم 
 
En el décimo verso del poema, el autor se presenta al lector dando su nombre 
Muh:ammad Mah:mûd; y en el úndecimo verso, pasa al viaje (rah:îl), en el que deja 
constancia de haber atravesado el Mar de los Cristianos rumbo a al-Ándalus:
11
 
 
14-  َرَحب َزَواَجت ّىتَح ًابَِرتغُم ِموّرلا  
 
 اَسطَع ام ُحب ُّصلاَو اًُسلَدَنأ ُّمَُؤي 
 
 
En un «barco de vapor», locomotora, que es una excelente montura para dirigirse a al-
Ándalus en busca de manuscritos árabes
12
: 
 
41-   بَجَع اهُريَس ًلااجِع ُتيََطتما َُّمث  
 
  َلأا اُهبكُر ىقَتي لااسَسَعلاَو َبارع  
 
46-  ٍُسلَدَنلأ  ليَو ٍُسلَدَنأ ُبتَُكل  
 
 اسَرَدنا ام ِدَعب نِم ٍُسلَدَنأ ِملِعَو 
 
44- دَقَو ُلَبق ِملاسِلإاَو ِملِعلا ُةَريزَج  
43-  ًَةل َّجَحُم ا ًّرُغ اِهب ًابتُك ُتدَجَو  
41-   َةنَصحُم ِمو ُّرلا ِنوصُح يف اهَّنَِكل  
 
  ِب ُهُدِعاَوق تَُّدهاسََكترَاف ِرفُكلا  
اسَرَد َدق ُّث َّرلا اهنِمَو ُديدَجلا اهنِم 
اَسَبتحا ِِفقاولا ِدارُم نَع اهُعَفَنف 
 
 
Tras el fragmento del viaje y su propósito, viene la descripción de la Mezquita Mayor 
de Córdoba que es lo que más lo conmocionó durante la visita a España
13
: 
 
                                                 
11
13- Hasta que cruzó hacia poniente el Mar de los Cristianos/ rumbo a al-Ándalus cuando la mañana 
aún no clareaba 
12
 31- Cabalgué con premura en su lomo, sorprendido/de que del beduino su pasajero no se cuidase. 
32- Lo hice por los libros de al-Ándalus, ay de al-Ándalus,/y de su ciencia después de que se derrumbase. 
33- Otrora isla de la ciencia y del Islam,/dirige ahora la infidelidad sus pasos y ha degenerado. 
34- Allí encontré manuscritos insignes y resplandecientes,/Unos nuevos y otros raídos que el tiempo 
había desgastado 
13
 41- [Al-Ándalus] Se contaba el paraíso de los musulmanes donde floreció y/ fructificó la semilla de la región 
verdadera que allí se plantó. 
42- Pero han pasado cuatro siglos de humillación/desde que se apoderó de él la infidelidad y se estableció. 
43- Su boca sonriente se ha abierto al politeísmo,/después de haber sonreído a la religión de la unidad e invertirse 
44- Se ha casado contra su voluntad con la infidelidad,/vistiéndose con sus ornatos hasta recubrirse. 
45- Despojándose de todos los adornos del Islam,/se ha extinguido en ella la religión hasta apagarse la luz. 
46- Sus mezquitas, ay de ellas, se han transformado en templos/que frecuentan aquellos que aman y buscan la 
obscenidad 
47- Sus mezquitas se han transformado, después de que hubiera rezo en ellas,/en legado impío del dolor y la 
indecencia. 
48- He visto en la sublime Mezquita Aljama de Córdoba,/entre el oratorio y la alquibla, inmundicia. 
49- Allí, la guía de la religión ortodoxa ha sido suprimida/y suplantada por la religión de los curas y su falacia. 
50- Veo que en ella se creen las ilusiones de la religión de los infieles,/pero si ella usase la razón se estremecería y 
se desplomaría 
51- Veo múltiples estatuas adoradas;/ornamentos que son revestidos de boato y vileza 
52- Veo las estatuas y los ídolos afianzados/ en las columnas, mancillándolas y confundiéndonos 
53- Vi que el oratorio de los musulmanes ha pasado/a manos de los infieles y su fortuna se ha arruinado 
54- Vi que su alminar se afligía/privado de la llamada a la oración de Dios. 
55- No hay en ella llamada que avise a los piadosos/ para adorar a Dios, solo carillones y palabras vanas. 
56- No hay oración en común los viernes/solo chiflidos de órgano y el tocar de las campanas. 
57- Y mi alma, por el rencor y el tormento que la consume,/casi muere por la cantidad de impurezas y pecados que 
allí había 
 51 
  أَُعدُّ ها َجنَّةً لِلُمسلِميَن َزهَت -13
  َوُمذ قُروٍن َمَضت بِالذلِّ أَربََعة ٍ -63
  َوافتَرَّ لِلشِّرِك ِمنها الثَّغُر ُمبتَِسًما -43
  فَأَحَصنَت فَرَجها بِالُكفِر ُمكَرهَةً  -33
  َوأَصبََحت ِمن ُحلى اِلإسلاِم قَد َعطُلَت-13
  لَها بِيًَعاصاَرت َجواِمُعها يا َوي -23
  صاَرت َجواِمُعها بَعَد الصَّ لاِة بِها -83
  َرأَيُت بِالجاِمعِ العالي بِقُرطُبَة ٍ -73
  َوصاَر بَعَد هُدى الّديِن الَحنيِف بِه ِ -93
  أَرى أَباطيَل ُكفِر ديِن فيِه بِها -01
  أَرى التَّماثيَل َشتّى عاِكفيَن لَها -11
  ثبَتَةً أَرى التَّماثيَل َوالأَصناَم م ُ -61
  َرأَيُت فيِه مصلّى الُمسلِميَن بِه ِ -41
  َرأَيُت فيِه َمقاَم الُمؤِذنيَن بِه ِ -31
  َولا أَذان  بِِه يَدعو الِعباَد إِلى -11
  َولا َصلاة  بِِه لِلنّاِس جاِمَعة   -21
  فَكاَدِت النَّفُس ِمنّي َغيَرةً َوَجًوى -81
 
 َوأَثَمَرت ِمن ثِماِر الدِّ يِن ما َغَرسا 
 تََمكََّن الُكفُر فيها َوحَدهُ َوَرسا
 ِمن بَعِد ما افتَرَّ لِلتَّوحيِد فَانَعَكسا
 َوأُلبَِست ِحليَةً ِمن ِحليِِه َوِكسا
 َوالّديُن ُمنقَِرض  َوالنّوُر قَد طُِمسا
 يَعتاُدها َمن أََحبَّ الفسَق َوالتََمسا
 َعلى الأَذى َوالَخنا َموقوفَةً ُحبُسا
  يَن القِبلَِة النُُّجسابَيَن المصلّى َوبَ 
 ديُن الرَّ هابيِن فيِه الِغيَّ َوالهََوسا
 لَو كاَن يَعقِلُها لارتَجَّ َوانتََكسا
 ُمَزخَرفاٍت بِتَمويِه َزكا َوَخسا
 َعلى أَساطينِِه ِرجًسا بِِه التَبَسا
 لِلكافِريَن َغدا إِذ َجدُّ هُ تَِعسا
 ُمَعطَّلاً ِمن أَذاِن اللهِ ُمبتَئًِسا
  ِة اللهِ إِلاّ اللَّغَو َوالَجَرساِعباد َ
 
 إِلاّ الُمكاُء َوإِلاّ نَقُس َمن نَقَسا
 
 تَغيظُ ِمن َجمِعِه الأَنجاَس َوالدَّنَسا
 
 
 
 us a y soiD a arolpmi rotua le ,95 y 85 sosrev ,’a3ud o ogeur led etrap al ne ,etnemlaniF
»navleuved« y oívartxe le neraper euq arap odaivnE
41
 sol a suladnÁ-la ed arreiT al 
 .senamlusum
 
 se ,dadisoiruc omoc ,y nîs ne se amir al euq y ,:tîsab se ortem le euq somebaS
 omitlú le ne y remirp le ne seup ,ameop led lamrof ocilcíc retcárac le elbacatsed
 sotcefe socop sol ed onu ,)َصباَح َمسا( »edrat anañam« nóiserpxe al ecerapa oiuqitsimeh
 aíseop al ed nóicidart al ,sèréP núges ,ednod ameop etse atneserp euq sonredom
.atulosba aínarit anu ecreje acimálsierp
51
 
 
 atiuqzeM al ed setrap y soiporp serbmon :oiralubacoV 2-2-1-2
 
 oiralubacov le ne otseifinam ed enop es sèréP albah euq led ociacra onot etnarepmi etsE
 eteis ad :sominónis ed odidemsed osu le y )81 ,71:v( ollemac led soíva sol etnaidem
 sies sarto y )أبل :81.v ;ربع، هبع، بازل، سدس :71.v ;نجيبة، جلس :51.v( »ollemac« ed senoicpeca
 sal ,sámedA .) نفحة :3.v ;شذى، عبير :2.v ;ريح، أريج، نفس:1.v( sosrev sert ne »asirb« arap
                                                 
41
  .011، ص. 1، م. نفح الطيبالمقري، ». ] أعادها ألله إلى الإسلامعن قرطبة«[ :abodróC erbos lautibah nóiserpxE 
51
 .16 .p ,engapsE ne snamlusum sruegayov seL ,sèréP irneH 
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palabras que más utiliza son: «infidelidad» (  رفك v. 33, 38, 39, 42, 44, 50) y «religión» 
(نيدلا v. 48, 41, 45, 49, 49, 50). Las oposiciones basadas en antónimos son también muy 
abundantes y merecen más atención porque influyen directamente en la forma de definir 
y en la estructura, por eso serán vistas a continuación. 
 
Con el fin de analizarlos en el posterior estudio comparado de la investigación, 
recogemos los nombres propios y los que aluden a partes de la Mezquita acompañados 
del número del verso en el que aparecen, con la certeza de que son portadores de 
suculentos datos.  
 
 
PARTES DE LA MEZQUITA NOMBRES PROPIOS 
 :ةبطرقب يلاعلا عماجلا37  :ةبيط1 ؛9 ؛10؛11 
 :ىلصملا37 ؛14  :ىفطصملا1 
 :ةلبقلا37  :نيبحاصلا6 :ةجيدخ ،4 
 :ليثامتلا11 ؛16  :لسرلا ريخ ةنيدم 
 :نيطاسأ16  :سلدنأ9 ؛14؛46 ؛46 ؛46 ؛42  
 :نينذؤملا ماقم13  :سنأ10 ؛11 
 :ناذلأا13 ؛11  :دودحم دمحم11 
ج سانلل ةلاص :ةعما12  :قراط47 
 
 
 
 
2-1-2-3 Imagen poética 
 
 
Aparecen en el poema dos lamentos en forma de exclamación, en las que se usa la 
misma partícula (ليو): 
46-  ٍُسلَدَنلأ  ليَو ٍُسلَدَنأ ُبتَُكل 
32- اًَعِيب اَهليَو اي اهُعِماوَج تَراص 
  َب نِم ٍُسلَدَنأ ِملِعَواسَرَدنا ام ِدع 
اسََمتلاَو َقسفلا َّبََحأ نَم اهُداتَعي 
 
Hay que destacar que los dos lamentos del poema van dirigidos: uno, a al-Ándalus y a 
sus mezquitas, el otro. 
 
Las oposiciones de antónimos son muy frecuentes y están utilizadas con varios efectos: 
Por una parte, sumándose, abarcan la totalidad, por ejemplo «tarde mañana» (v.1; v.59) 
con las que abre y cierra el poema significan «siempre, en todo momento”. Además, usa 
las oposiciones de antónimos para definir lo que la cosa no es al estilo saussuriano y 
consigue un efecto desgarrador al comparar lo que es ahora la Mezquita y lo que fue. Es 
un efecto que busca provocar dolor por la pérdida, definir la mezquita que había en 
 17 
tiempos del islam en función de lo que ve hoy convertido en catedral: politeísmo/ 
religión unitaria (v: 43; ديحوت; كرش); la religión ortodoxa/ la religión de los curas (v: 
49;نيبهارلا نيد ; فينحلا نيدلا); la llamada a la oración / carillones y palabras vanas (v. 55; 
ناذأ ;  اسرجلاو وغللا ); la oración en común/ el chiflido de los órganos y las campanas (v. 56; 
سقنلا ،ءاكملا ; ةعماج ةلاص) 
 
En el último medio siglo y de la mano del verso libre, la imagen poética ha 
evolucionado más que en toda la historia de la poesía árabe versificada (ةيدومع) en la 
que prevalecía la unidad del verso. Hoy, entre otras diferencias, el análisis de la imagen 
poética incluye el símbolo y el mito, mientras que el análisis de la retórica clásica
16
 se 
centra en detectar básicamente tres elementos: el símil (هيبشتلا), la metáfora (ةراعتسلاا) y la 
metonimia (ةيانكلا) en sus diferentes variantes. 
 
En el poema hay una metáfora cuando se presenta «el barco de vapor», sin mencionarlo, 
como «la mejor montura» (v.15), y una metonimia cuando se representa a «los infieles» 
como «una boca que sonríe al politeísmo» (v.43-46). En el fragmento relativo a la 
Mezquita de Córdoba aporta, concerniente a las estatuas, un símil del tipo directo
17
 por 
no llevar partícula comparativa (دكؤم هيبشت): 
 
11- اَهل َنيفِكاع ّىتَش َليثامَّتلا ىَرأ  
16-  ًَةَتبثُم َمانَصلأاَو َليثامَّتلا ىَرأ  
 
 اسَخَو اكَز ٍهيوَمِتب ٍتافَرخَزُم 
اَسَبتلا ِِهب اًسجِر ِِهنيطاَسأ ىلَع 
18
 
 
El elemento que resalta para buscar la similitud (هيبشتلا هجو), es la futilidad (ةفرخز) y la 
idolatría (مانصأ) v.52. 
 
  
No obstante, la imagen poética va más allá de la imagen retórica, simbólica o mítica y 
cabe destacar cualquier elemento interior al texto que pueda arrojar luz sobre la visión 
del poeta frente al monumento y de su relación con él. De este modo, resaltamos dos 
personificaciones, una de la mezquita a la que le asocia la humana facultad de «no 
pensar» porque, de hacerlo, se derrumbaría (v. 50); y al alminar el estar «afligido» por 
la falta de llamada a la oración (v. 54). 
                                                 
16  ،روفصع رباجلابلاو يدقنلا ثارتلا يف ةينفلا ةروصلايغ .ص ،16. 
17 « .هبشتلا هجوو ،هيبشتلا ةادأ ،هب هبشملا ،هبشملا :ناكرأ ةعبرأ هل .ام ةهج نم هلكاش وأ هبراق امب ،ءيشلا ةفص وه :هيبشتلا[…]  نكمي
.دكؤملا ىمسيف  ردب ههجو :لثم ،هيبشتلا ةادأ يأ ،هيبشتلا ناكرأ دحأ فذح»  ؛احج ليلخ لاشيمرعشلا ملاعأ .ص ،19. 
18
 (v.51) Veo múltiples estatuas adoradas; /ornamentos que son revestidos de boato y vileza. 
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Al oponer el autor, religión ortodoxa / religión de curas (v: 49;نيبهارلا نيد ; فينحلا نيدلا), 
politeísmo / religión unitaria (v: 43; ديحوت; كرش), e infidelidad / islam (v.33; رفك; ملاسلإا) 
hace patente que a su forma de ver politeísmo, cristianismo e infidelidad son lo mismo. 
Es evidente el escaso conocimiento y nulo interés que muesrta al-Shinqît:î por el «otro» 
y todo lo que no sea islam. 
 
El efecto de «antes era y ahora es», junto al de los antónimos, queda marcado además 
por el tiempo verbal de «ver» que aparece tres veces en pasado (v. 48, 53, 54) y tres en 
presente (v. 50, 51, 52). «Vi y veo», o lo que es lo mismo, «se ha transformado» o «se 
ha convertido» (راص; v. 46, 47, 49) que también aparece tres veces. Tanto es así que 
utiliza el verbo ver en primera persona del perfectivo «vi», seguido del mismo verbo en 
imperfectivo para llevarnos de esta manera de lo cotidiano a lo extraño. Tanto es así que 
no vio la catedral, vio la Mezquita convertida en algo no musulmán.
19
 
 
Utiliza la primera persona del imperfectivo del verbo ver, «veo», y lo repite en el verso 
siguiente (anáfora), para llamar la atención sobre las estatuas (v.51, 52), que es lo que 
más le sorprende por no haber visto nunca estatuas en una mezquita y probablemente ni 
siquiera en su país. 
 
 
2-1-3 Visión de la Mezquita Mayor de Córdoba 
 
 
Este énfasis está en consonancia con lo que observa Sâbâ Yârid cuando afirma que la 
mayor parte de los viajeros árabes a Europa entre 1880 y 1917 tenían una cultura 
artística que no les permitía criticar las bellas artes occidentales, especialmente la 
pintura, la música, la fotografía y la escultura, ni definir o reconocer los movimientos y 
escuelas que los habían creado. Como ejemplo, aporta el testimonio sobre cuadros y 
estatuas de Muh:ammad Farîd en Florencia: «Todos ellos se ciñen a un solo tema; la 
                                                 
19
 Este efecto de comparación entre »lo que es« y »lo que era« es una característica común en los autores 
de esta época, por no repetir, lo tratamos detalladamente en el estudio comparado. A pesar de todo, 
aportamos aquí un ejemplo, entre muchos posibles, de Ah:mad Zakî que visitó Córdoba en 1893.  
« ةريقح ةنيدم نلآا يه...ةنيدم قرشلا يف اهيهاضي ملو برغلا ندم لك ىلع ةدع لايجأ ىدم اهتيندم سمش تعطس يتلا ةنيدملا :ةبطرق
لومخلا ةجل يف ةقراغ ةلمهم فايرلأا ندم نم» ،يكز دمحأ .«سلدنلأا يف نفلا ندم» .ع ،للاهلا ،34 ،1943 .ص ،146. 
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vida de Jesucristo, sobre él sea la paz, su versión de la crucifixión, de la resurrección, 
etc. ¡Ay de todos los milagros y fantasías que les atribuyen a sus santos!»
20
. 
 
Precisamente, Muh:ammad Farîd, que publicó su rih:la
21
 un año más tarde que al-
Shinqît:î su H:ammâsa, comparte, como indicó Pérès
22
, con el mauritano el mismo 
sentimiento de desolación y desprecio por el otro. Además, hay que resaltar que a 
ambos les llaman la atención los mismos elementos; las estatuas y la música del 
órgano
23
 que, por otra parte, no volverán a aparecer en ningún poema posterior. 
 
«Je trouvai en cette mosquée ce qui surprend l’esprit et revêt le cœur de 
tristesse. Je vis une mosquée cathédrale vers quoi la main du fanatisme chrétien (at-
ta’as:s:ub al-masîh:î) s’était allongée: des cloches étaient suspendues dans le minaret 
(manāra), des statues et des croix s’étaient placées à l’intérieur; mais ces additions 
modernes n’en gâtent pas l’aspect ; au contraire, le monument ne cesse de dire qu’il est 
une œuvre musulmane attestant qu’il n’y a pas d’autre Dieu qu’Allah est que 
Mohammad et le Prophète d’Allah24». 
«Lorsqu’on s’arrête à l’entrée de ce vaste sanctuaire, on ne peut sentir qu' une 
contradiction dans l’âme et un serrement dans le cœur en voyant cette grande mosquée 
vide de musulmans, déserte d’Unitaires, surtout quand retentit aux oreilles l’écho de la 
voix de l’orgue, les psalmodies, des chants, la voix des prêtres et de moines, au lieu de 
l’appel du muezzin, des takbirs de fidèles en prière et des prosternations25». 
 
Varias décadas más tarde, al-Batanûnî tendrá una percepción opuesta a la de Shinqît:î y 
Farîd ya que percibirá las estatuas como un signo de civilización y de tolerancia y citará 
poemas extraídos del Nafh: al-T:îb
26
. Para él, el uso de estatuas en al-Ándalus es un 
                                                 
20  ،دراي اباس كزانرلاحو برعلا نولاثيدحلا ةيبرعلا ةضهنلا يف برغلا ةراضح.ص ،ة638.  ،ديرف دمحمرصم ىلإ رصم نم .ص ،99. 
 21  ،ديرف دمحمرصم ىلإ رصم نم ،1906. 
22
 Henri PÉRÈS; L’Espagne vue, nota 2, p.96. 
23
 Escribe Amador de los Ríos en 1872 sobre el ambiente de la Mezquita: «La creación de Abd-er-
Rahmán, Ad-Dájil, […] subsiste y subsistirá todavía, entre el humo del incienso cristiano, los cánticos de 
la iglesia, las armonías del órgano religioso, y todas cuantas construcciones heterogéneas han ido 
agrupando los siglos en su recinto pintoresco, para obstruir sus naves y desvanecer la atmósfera muslime 
que parece respirarse en aquel lugar sagrado.» Amador de los Ríos, Inscripciones árabes de Córdoba, p. 
151. 
24 Muhammad Farid, Min Masr ila Masr, p. 61, 27, 99. Henri Pérès, L’Espagne vue, p. 95. 
25 Muhammd Farid: min masr ila masr, pp. 25-27; H. Pérès, L’Espagne vue, p. 96 ; Martínez Montávez, 
Al-Ándalus, España, en la literatura, p. 33; Paradela Alonso, El viaje árabe a España en época moderna 
y contemporánea desde el siglo XVII hasta 1939, 398-99.(tesis doctoral) 
26  ،يرقملابيطلا حفن.م ،1 ،ص ،162. 
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claro indicio de esplendor y desarrollo, y para justificar esta aseveración se basa en el 
hecho de que hoy en día en los países avanzados también hay estatuas en los lugares 
públicos.  
» اهيف ناكف .ةيقارلا ةيندملا رهظمو ةيسلدنلأا مصاوعلا ةمصاع دابع نبا ةدم ةيليبشأ تناكو
 يف نلآا لاحلا وه امك ةيرمرملا ليثامتلا ةيمومعلا اهتلاحم يفو روصقلا يلع و رودلا عساو
.ةندمتملا دلابلا «27 
Y dice más adelante: 
» عاضوأ يف ليثامتلا نم اهيف هنوميقي اوناك امب روصقلا هذه دييشت يف نوحماستي اوناكو
 ليثامتلا يف حماستلا مهب لصو دقو .ارثنو ارعش اهنم اريثك فصو بيطلا حفن يفو .ةفلتخم
ةماعلا مهنيدايم يف اهنوميقي اوناك نإ«28 
 
Como vemos, la opinión que tienen los viajeros-escritores árabes de las estatuas de la 
Mezquita de Córdoba evoluciona mucho de 1886 a 1920 y esto se debe sin duda tanto a 
factores personales y de ideología - como en el caso de Al-Batanûnî, por un lado, y el de 
Farîd y al-Shinqît:î, por otro -como a la asimilación que ha tenido ese elemento 
decorativo en los países árabes e islámicos en la época moderna. No obstante, la lectura 
del hecho de que no vuelvan a mencionarse estatuas en los poemas posteriores que 
hemos recopilado puede también deberse en parte a que el interior de la Mezquita se 
haya visto sometido a sucesivas remodelaciones. 
 
De este modo, en cierto momento la mayor o menor presencia de estatuas pudo influir 
de manera determinante en la percepción que el viajero tuvo de la Mezquita. Amîn al-
Rîh:ânî, que no podemos calificar de intolerante ni decir de él que las estatuas le 
ofendiesen por venir de un medio islámico tradicional, visitó al menos en dos ocasiones 
la Mezquita y en su segunda visita, en 1938
29
, nos dejó testimonio de los cambios 
acaecidos que más le llamaron la atención, así dice: 
«Ya en 1917 [el monumento que es la Mezquita] lo había yo visto, pero en esta segunda 
visita fue mayor mi asombro. En la primera, la Mezquita era toda ella una iglesia, 
                                                 
27  ،ينونتبلاسلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،81. 
28  ،ينونتبلا.ن .م .ص ،110. 
 
29
 « ةنس عماجلا ترز1918 ةسينك وأ هعمجأب ةسينك عماجلا ناك ىلولأا يترايز يف .ةميظع ةيناثلا ةرايزلا هذه يف يتشهد تناكف ،
 سئانكلا نم ةعومجم ثلاثلا تاهجلا نم اهنفتكت صجلا نم فقسب ًابوجحم هدفاورب فقسلا ناكو .ةيطوغلا تايئاردتاكلا لثم ،ريغصلا
ثامتب حَّبقتو ،صجلاب ّنفكت ةعور .نيدلا مساب ه َّوشي لامج ،لوعملاو سأفلاب لَُذت ةمظع .طلابلا تحت ةنوفدم دمعلا دعاوق تناكو ،ضيبم لي
نيصفجلا نم ةهفات .»يناحيرلا نيمأ ،برغملا ؛ةلماكلا لامعلأا ىصقلأا .م ،6 ، .ص213. 
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rodeada por tres partes de un conjunto de capillas parecidas a catedrales góticas. La 
techumbre, con sus vigas, estaba recubierta de un techo de yeso blanqueado, y las 
basas de las columnas se hallaban bajo el suelo. Grandeza humillada por el hacha y el 
pico, belleza deformada en nombre de la religión, maravilla enterrada por el yeso, 
afeada por insignificantes estatuas.»
30
 
 
Este testimonio de un árabe moderno cultivado en artes occidentales, donde se califica a 
las estatuas que vio Shinqît:î como «insignificantes», aporta en este caso concreto algo 
de razón a los considerados ultrajes que engarza el Mauritano en su poema y nos hace 
pensar que, efectivamente, el templo estaba muy desmejorado, revestido de badulaques, 
lleno de estatuas y retablos dorados, típicos del barroco andaluz pero muy poco 
asimilables por quien no comparta ese gusto recargado.
31
 
 
No obstante, aunque no sean despreciables, no sólo son las diferencias que encontraron 
en la decoración de la Mezquita Catedral las que les hicieron pronunciarse en contra o a 
favor de las estatuas y la prueba de ello es que si ampliamos la perspectiva y pasamos a 
ver la opinión que ambos tienen de la transformación de la Mezquita en Catedral 
encontramos que sus visiones son diametralmente opuestas. Pues si Farîd, a quien le 
repulsan las estatuas, la transformación le recuerda a lo que estaba sucediendo en Creta, 
Servia y Bulgaria que estaban siendo arrancadas por la cruz a las posesiones del islam: 
«Et comment ne fondrait on pas de tristesse en voyant les mosquées, à notre époque 
même, transformées en églises, en Bulgarie, etc.»
32
, mientras que para al-Al-Batanûnî la 
razón del doloroso cambio reside en: «L’origine des malheurs qui ont frappé le 
Gouvernement Ottoman et l’excitation des Chréthiens d’Europe contre lui, il faut la 
chercher dans la tranformation de l´église de Sainte Sophie en mosquée.» 
 
A pesar de todo, aunque se puedan introducir matices respecto a elementos concretos, 
no cabe la menor duda de que los versos de al-Shinqît:î llevan una fuerte carga de rabia. 
Y no es sorprendente, dado el perfil religioso y el temperamento combativo del autor, 
                                                 
30
 Amîn al-Rîh:ânî , (trad. Carmen Ruiz) Un testigo árabe del siglo XX: Amin al-Rihani…,p. 618. Gautier, 
Voyage en Espagne, p. 367.  
31  ماع يف هنأ فرعن1962 سملا ينونتبلا راز نيح :هتلحر يف انل يوري وهف ليثامتلا ةلازإب نوموقي لاّمعلا ناك دج« ىلع نلآا اولوع دقو
لا ءانبلا نلآا نوليزي مهو .دجسملا طيحم يف اهوماقأ يتلا ةريغصلا تايلصملا عيمج ةلازإ عم هيلع ناك ام ىلإ فقسلا يقاب ةداعإو اهعفر يذ
أ ةثلاث اهنم ترهظ دقو ةيجراخلا باوبلأا بجحي ناكاهرظنم ةماخفو اهشقن لامك يف ةياغ يه و رصقلا لباقي امم باوب»،ينونتبلا . 
سلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،31. 
32  ،ديرف دمحمرصم ىلإ رصم نم.ص ،68. Pérès, Op.cit., p.61. 
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sumado a su carácter contencioso y controvertido que, al encontrarse ante un 
monumento de la altura de la Mezquita Catedral de Córdoba, inserte en su casida todos 
esos improperios: es un musulmán devoto que en su calidad de embajador de la Sublime 
Puerta siente aversión por los enemigos de la fe. Además, no viaja por su voluntad, la 
curiosidad no es el fin de su desplazamiento, no tiene complejo de inferioridad material 
ni técnica, pertenece al primer grupo de viajeros del que habla Sâbâ Yârid que tratan a 
Europa de igual a igual, si no es que se sienten superiores. 
 
También, para entender mejor el enfoque acometedor y el tono lleno de imprecaciones 
en el poema de al-Shinqît:î sobre la Mezquita Mayor de Córdoba, hemos de tener en 
cuenta dos puntos más: por un lado, la hipertrofia religiosa fruto de hacerse pasar por 
Medinés y, por otro, el hecho de que las costumbres y hábitos de un hombre de 
avanzada edad (v.6) chocan con lo dispar que es la vida occidental. 
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2-2 Amîn al-Rîh:ânî (1876-1940) y ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd (1889-1941) 
 
2-2-1 Datos biográficos relacionados con la investigación 
 
Tanto en el apartado anterior como en el posterior de este capítulo se aborda un único 
autor, sin embargo en éste hemos agrupado tres autores porque comparten una 
característica esencial: todos son emigrantes libaneses de origen cristiano que vivieron 
en América y pasaron por España. Estas similitudes, a nuestra forma de ver, justifican el 
tratarlos conjuntamente aunque los poemas hayan sido compuestos en tiempos y 
lenguas diferentes. No hemos incluido a Shukr Allah al-Djurr ni en el título ni en este 
apartado de datos bibliográficos porque su paso por España fue en 1927 y por lo escueta 
e imprecisa que es su mención de la Mezquita Mayor. 
 
El incorporar al trabajo un poema escrito en inglés de Amîn al-Rîh:ânî también merece 
una aclaración metodológica y de hecho no lo hubiéramos incluido de no haber 
aparecido las otras dos menciones. Las razones de que figure son las siguientes: por un 
lado nos permite comparar la visión de al-Ándalus entre los dos Mihdjar, el del Sur y el 
del Norte
33
 y, por otra parte, dada la relevancia del autor y su extensa obra sobre al-
Ándalus, incluirlo supone enriquecer el trabajo.  
 
Hemos encontrado tres citas referentes a la Mezquita Mayor de Córdoba en tres poemas 
que llevan el título «Andalusía». Dos son poetas que emigraron a América del Sur, en 
concreto a Río de Janeiro; ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd y Shukr Allah al-Djurr, el otro, es 
Amîn al-Rîh:ânî que emigró a Nueva York. Todos ellos, antes de emigrar, tenían la 
misma herencia poética árabe
34
, no obstante su producción literaria en el exilio fue 
distinta debido en parte a las diferencias de las sociedades de acogida y en especial su 
cultura, modas y corrientes literarias. Más adelante, en el apartado de visión, 
recogeremos algunas de estas diferencias y ahora pasamos a presentar a los escritores. 
 
                                                 
33 « نيب لوقن لا«ةيملقلا ةطبارلا »و«ةيسلدنلأا ةبصعلا » يناحيرلا هنلأ«أ امنيح ةيملقلا ةطبارلا يف كرتشي مل نيبو هنيب ناك دقف ،تئشن
ةديدش ةموصخ ىلإ ّرج فلاخ ناربج» ،يروعانلا ىسيع ؛رجهملا بدأ .ص ،421 سيسأت لبق نانبل ىلإ داعف ديلولا لضفلا وبأ امأ .
«ةيسلدنلأا ةبصعلا ».تاونس ةرشعب 
34
 E incluso cultural, social y religiosa pues sus pueblos de origen se extienden en un radio muy estrecho 
dentro del Matn, sirva como ejemplo, que la madre de Amîn al-Rîh:ânî, Ânisa, era la hija del alcalde de 
Qurnat al H:amra’, pueblo de Abû-l-Fad:l al-Walîd. Carmen Ruiz, Un testigo árabe del siglo XX: Amin 
al-Rihani en Marruecos y España, p. XXI. 
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El Líbano se convirtió a finales del siglo XX- y por desgracia hasta nuestros días- en un 
puerto de salida de varias generaciones de emigrantes hacia tierras americanas. Amîn al-
Rih:ânî, nacido en Fraika en 1876
35
, viajó en 187836 a Estados Unidos de América con 
la idea de volver y traer prosperidad a su país y, también, porque era consciente, desde 
muy joven, de que viajar le permitiría cumplir la misión que se había propuesto; 
reformar el mundo árabe de forma radical en todas las facetas de la vida desde lo 
intelectual hasta lo espiritual pasando por lo social
37
. Por esta razón no volvió a su país 
sólo una vez, sino que cruzó el océano más de veinte veces
38
, siendo considerado el más 
«formidable» viajero árabe de la primera mitad del s. XX.
39
 En su continuo ir y venir 
recorrió muchos países dejando una extensísima obra que sirvió para dar a conocer a los 
árabes su propio mundo así como para llevar noticias de los árabes al Nuevo Mundo. 
 
Entre sus periplos tuvo tiempo para visitar la Mezquita de Córdoba por lo menos dos 
veces, y así nos dice: «Nos detuvimos para visitar Córdoba. Y cuando digo Córdoba 
quiero decir la Gran Mezquita, ese monumento histórico-religioso-artístico singular en 
el mundo. Ya en 1917 lo había yo visitado, pero en esta segunda visita fue mayor mi 
asombro.»
40
 Los fines de ambos viajes fueron de muy distinta índole; el primero fue con 
motivo del viaje de luna de miel que hizo con su esposa, la pintora norteamericana 
Bertha Case
41
, y que es cuando escribió el poema que nos ocupa «Andalusía: a poem in 
four sonnets»
42
 como prefacio al artículo Nûr al-Ándalus. La segunda y última vez fue 
                                                 
35
 Hemos visto dos fechas distintas para su nacimiento 1870 en Salmâ al-Jad:râ’ al-Djauyûsî, Al-shi’r al-
3arabî al-mu3âsir fi-l-mihdjar al-shamâlî, p. 561; pero, sin embargo, el resto de fuentes consultadas nos 
dan 1876: Djurdj S:aîdah:, ‘Adabunâ ua ‘udabâ’unâ fi-l-mahâyir al-‘aîirkiyya, 234; 3îsâ al-Nâ3ûrî: ‘adab 
al-mihdjar, 353, Henri Pérès, La littérature arabe et l’Islam par les textes, p. 222; Carmen Ruiz, Un 
testigo árabe del siglo XX: Amin al-Rihani en Marruecos y España, p. XIX; Pedro Martínez Montávez, 
Al-Andalus, España, en la literatura árabe contemporánea, p. 94. 
36
 Según el propio Al-Rîh:ânî en el prólogo de Al-Magrib al-Aqsa, no emigró con doce años sino con 
diez: »Yo emigré de mi país cuando tenía diez años, y Nueva York fue escenario de mis juegos y 
aventuras« Carmen Ruiz, Un testigo árabe del siglo XX: Amin al-Rihani en Marruecos y España, 
p.XXIII  
«،يترماغمو يباعلأ حرسم كروي وين تناكف ،ينس نم ةرشاعلا يف انأو يدلاب ترجه ينأ  نم ترصف ،صاخلا اهعباطب يسفن تعبطو
اهئانبأ .»يناحيرلا نيمأ ،ةلماكلا ّةيبرعلا لامعلأا  .م ،ىصقلأا برغملا :6 .ص ،7. 
37
 Salmâ al-Jad:râ’ al-Djauyûsî, Al-shi’r al-3arabî al-mu3âsir fi-l-mihdjar al-shamâlî, p.563 
38  ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،414. 
39
 Carmen Ruiz-Bravo, Un testigo árabe del siglo XX: Amin al-Rihani en Marruecos y España, p. XV.  
40
 Amín al-Rîh:ânî, al-A3mâl al-3arabiyya al-kâmila, vol.2: Nûr al-Andalus, p.614. Carmen Ruiz, Un 
testigo árabe del siglo XX,p. 617 
41
 Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en la literatura árabe contemporánea, p.95. 
42
 Amîn al-Rîh:ânî, al-A3mâl al-3arabiyya al-kâmila, vol.2: Nûr al-Andalus, 596-600; Amîn al-Rîh:ânî , 
A Chants of Mystics, N.Y, 1921. p. 7-12. Carmen Ruiz-Bravo, ibidem, p. 61. 
 25 
en 1939, en el cenit de su carrera literaria, cuando escribió al-Magrib al-Aqs:â: Rih:la fi 
mint:aqat al-h:imâya al-isbâniyya
43
 en la que dedica una extensa parte a España. 
 
‘Abû-l-Fad:l al-Walîd, ese «individuo de existencia cambiante y andariega»44 algo 
presuntuoso y poco amigo de la colonia de emigrantes
45
, no ha gozado de una fama 
reconocida tal vez por su carácter y porque regresó de El Líbano en 1922, una década 
antes del esplendor de las letras del mihdjar en Brasil. Nació en el seno de una familia 
rica en agosto de 1889 en Qurnat al-H:amrâ’, fue bautizado con el nombre de Eliâs 3abd 
Allah T:o3ma, estudió en la escuela 3aint:ûra y más tarde continuó en la escuela al- 
H:ikma. 
 
En 190746, movido por su inquietud y la falta de horizontes en su tierra, abandonó el 
País de los Cedros y se embarcó para buscar fortuna en el Nuevo Mundo haciendo 
escala en varios países, entre ellos España, como nos dice en uno de sus poemas
47
: 
 
 ُهَِّنإَو ُداُؤفلا َماه ٍُسلَدَنِأب   
 
  ِتاَقفَخلا ِقِداص ٍّبِحُم ُداُؤف 
 
اشَو ًلافِط اُهتقَّشََعتًىَتف اُهتَده  
ينِطوَِمل يعادِو اًمَوي اُهتعَّدَوَو 
]...[ 
 ٍةَدَلب ِجُرب ىِلإ ًانّانَح ُتلِز امَو 
 ٍَةلقُم ِنبا ِّطَِخب يمسا ِهَيلَع ُتَرفَح48  
 ًةَعيب َراص اًعِماج اهِيف ُترُز َدَقل 
اتَكاَشت ًاتُخأَو ا ًُّمأ يَننرَّكََذف 
 
  ِتامََسبلاَو ِرعِّشلِاب اُهتيَّيَحَو 
 َو ِتاَرف َّزلاَو ِعمَّدلِاب اَهل ُتدُج  
 
 ِتابََضهلاَو ِجاوَملأا ىلَع ٍّلِطُم 
 ِتآ ُوه يذَّلا يدَعب َُهأَرَقِيل 
 ِتاوَخأ َعَم ِهيف  تاهَُّمأ َتثَج 
 ِتاَول َّصلاَو َحوَّنلا ِنَيتَع ِّجَرُم 
 
 
 En estos versos hace patente su pronta fascinación por al-Ándalus, pues no es 
casualidad que su primer escrito, que data de 1907 y por desgracia no se conserva, fuese 
una representación teatral que montó con miembros de su familia, que llevaba por título 
Ah:mad y Wallada
49
 y que versaba sobre el poeta Ibn Zaîdûn y la princesa Omeya. Otro 
dato que apunta en esta dirección, y que confirma su obsesión por el tema andalusí, es 
                                                 
43
 En esta segunda visita dejó un valioso documento sobre las diferencias arquitectónicas que halló el la 
Mezquita Mayor entre ambos viajes. Véase el fragmento concreto en el apartado de al-Shinqîtî.  
44
 Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España en la literatura árabe contemporánea, p. 77 
45 «لاا ليلقو ءايربكلا نم بناج ىلعةيبرعلا ةيلاجلاب طلاتخ» . ،لصنق يكز«يبونجلا رجهملا يف رصاعملا يبرعلا رعشلا» .ص ،129. 
46  ،يلكرزلاملاعلأا .م ،6 ،ص ،10 ؛ ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،474.  ،حديص جروجةيكريملأا رجاهملا يف انؤابدأو انبدأ ،
 .ص390ف رجاه هنأ لوقيف عورصم جروج امأ . ةنس ي1909 ،ديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،22. 
47  ةديصق«برعلا تانج يف»،عورصم جروج ، ،ديلولا لضفلا يبأ ناويد  .ص128. 
48  ةديصق يف ةرابعلا هذه اندجو اّننأ ريغ«سلدنلأا ىلإ ةلحر » : لاثمف عضوم نم رثكأ يف ديلولا رعش يف اهراركت ىلإ ريشن يقوش دمحلأ
 يفدديلولا لضفلا يبأ ناوي .ص ،394 .« ّطخ ُنسح َةلقُم ِنبلا ِهْيلَع /ِطهر ُليجنإ اههْجَو ُةفيحص» 
49  ،عورصم جروج،ديلولا لضفلا يبأ ناويد  .ص21. 
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que fundase y dirigiese entre 1913 y 1917 en Río de Janeiro la revista semanal al-
H:amrâ’50 cuyo nombre juega con doble sentido al hermanar el autor su pueblo con el 
famoso palacio de Granada. 
 
Pero no hemos recogido estos versos sólo porque reflejan que al-Ándalus lo sedujo 
desde la niñez y la juventud, sino también porque dan una información biográfica 
precisa para saber que pasó por España
51
, al-Ándalus a sus ojos, cuando se despedía de 
su patria. Y también- y tal vez sea lo más curioso para quien no conozca al autor- 
porque vemos a un cristiano compadecerse de que una mezquita sea convertida en 
iglesia. Y es que Eliâs 3abd Allah T:o3ma se convirtió al islam en 1916 convencido de 
que era la única bandera bajo la cual podía articularse el arabismo
52
, la ligadura capaz 
de vertebrar los nacionalismos árabes frente a la amenaza del colonialismo. Se registró 
como ‘Abû-l-Fad:l al Walid en Río de Janeiro en dicha fecha y desde entonces firmó 
sus escritos con ese nombre
53
. 
 
2-2-2 Análisis del poema 
 
2-2-2-1 Estructura y presentación del poema 
 
El poema en inglés de 'Amîn al-Rîh:ânî, «Andalusía: a poem in four sonnets», dedica 
cada una de sus cuatro partes a otros tantos monumentos arquitectónicos andalusíes: El 
Alcázar, la Alhambra, la Mezquita y Medina Azahara. El tercero de los sonetos versa 
sobre la Mezquita y lleva el título de <<The Mosque>>. Por cuestiones obvias de 
idioma no vamos a reproducirlo íntegro aquí aunque todo él hable de la Mezquita, pero 
sí vamos a comentar algún aspecto de interés en el apartado de la imagen poética. 
 
                                                 
50 ،قاقدلا رمع  رجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش .ص ،97،عورصم جروج ؛. ديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،27. 
51
Aunque hubiera estado en España, no creemos, según su poema, que visitase Córdoba. . 
 
52  :لوقن ام زربنل "ةيوملأا" هتديصق نم عطقمب يتأنلضفلا يبأ ناويد .ص ،99. 
  ْمكلهم ِجراوخلاو ِمجاعلأل لق  لوصفملاب َسيل ام اولصفت نل 
اجحلا ىلإ ِمآشلا ىلإ ِقارعلا نمف  ليخن دلاب ٍإبس ىلإ ِز 
لاو ٍشكاّرم ىلإ ٍرصم نم ُبرغ  لومشم ىدهلاب ٍرُْطق لك ْعم 
  ٍةمرك ُحزارم وأ ٍعذج ُناصغأ  لوصوملا نم ُةلص اهُعيمجو 
  ٍمزلا ٍلعف ُفيرصت اهّدع يف  ليعفو ٍلعاف نم ُسناجتو 
 اهُساسأ وهف ِنآرقلا ىلع َْتِيُنب  لوعجم اَهنيب ام ٍنواعتل 
53 « لولأا نيرشت يفو1912 مسا ذختا ةلحر سلدنلأا ىلإ «ديلولا»  ةينكو«لضفلا يبأ» ،ةيليزاربلا ةيموكحلا تلاجسلا يف امهنّودو ،
.يدوهيلا يبنلا هب هنفرعي سانلا حبصأو لذتبا هنلأ لب ،يبرع ريغ هنلأ همسا ريغي ملو امهب لماعيو فرُعي نييعرش نييمسر احبصأف» 
 ،عورصم جروجديلولا لضفلا يبأ ناويد.ص ، 27. 
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Si bien en nuestro rastreo por la poesía de al-Rîh:ânî no hemos encontrado más trazas de 
la presencia de al-Ándalus que las antes referidas, el caso de ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd es 
todo lo contrario, ya que la evocación del al-Ándalus en su obra está presente por 
doquier
54
 hasta el punto de que bien merece este aspecto por sí solo un extenso estudio
55
 
que, como señala el profesor Pedro Martínez Montávez, todavía está por hacerse
56
. 
Dada la naturaleza de nuestro trabajo, que se reduce al ámbito de la Mezquita Catedral 
de Córdoba, no vamos a referir aquí una lista de las alusiones que se hallan en su Diván, 
pero sí consideramos que hacer alguna referencia externa completará nuestro trabajo. 
 
Por eso, sin tocar la Alhambra ni Medina Azahara que nos llevaría lejos de nuestro 
propósito principal, queremos mencionar cuatro largos poemas suyos a los que nos 
remitiremos tangencialmente en diversas partes de este apartado pues en ellos se habla 
de mezquitas o de sus elementos constitutivos de forma que ayuda a formarnos una 
mejor idea de su estilo poético y de su visión de la Mezquita Catedral de Córdoba. Los 
poemas son los siguientes: »Baîna al-sharq ua-l-garb«, »al-‘Umawiyya«, »fi djannât al-
3arab« y »Andalusiyya«. 
 
Sólo el último de los cuatro poemas hace alusión explícita a la Mezquita y es por tanto 
el único en el que nos vamos a detener para presentarlo. Evitamos, por lo extenso, 
reproducirlo entero pero sí que estamos obligados, como en casos anteriores, a ver los 
versos relacionados con la Mezquita para poder analizar y consiguientemente saborear 
su imagen poética. Basta echar un ojo al diván de al-Walîd para percibir que, aparte de 
las cuartetas y los sextetos, se caracteriza por ser un poeta con mucho aliento que tiende 
a las mut:awwalât
57
 y que veía en este formato una vuelta a los orígenes de la tradición 
poética árabe. El poema que vamos a ver tiene ciento treinta tres versos y pertenece al 
género de las elegías
58
. 
                                                 
54 «.اهيف برعلا دوهع ىلإ انينحو ،سلدنلأا يف امظن مهرثكأو ،سلدنلأا يف برعلا داجمأب ًاينغت برعلا ءارعشلا رثكأ هلعلو » ىسيع
 ،يروعانلارجهملا بدأ .ص ،388. 
55  لصف عجار لاجملا اذه يف«ديلولا رعش يف سلدنلأا» .ص ،410-487 ،حّوشم ديلو باتك نم ،لا :ديلولا لضفلا وبأّعيضملا رعاش .
 لصفو«سلدنلأا ةلاه»  ،قاقدلا رمع باتك نمرجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش .ص ،86-101. 
56
 Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en la poesía árabe contemporánea, p. 78. 
57 «ةدحاو ةيفاق وذ ،سفنلا ليوط هبلغأف :يديلقتلا طمنلا ىلع يرجي وهف هرعش امأو .» ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،388« . ناكو
ةيرصع تاقلعم ربتعت ،تلاوطملا دئاصقلا نم ةفئاط تلاحرلا هذه نم يبدلأا داصحلا .» ،حديص جروج رجاهملا يف انؤابدأو انبدأ
ةيكريملأا .ص ،391 . 
58 ك اهب يتأيو يبونجلا رجهملا يف ماعلا ءاثرلا باب يف ةديصقلا هذه ّفنصي لصنق يكزجذومن  هيأر بسحف ،عونلا اذه نم« رعش مسقني
صاخشأ يف لاقي ام وهف صاخلا ءاثرلا امأو .]...[بوعشلا ةانب يف وأ ،ءامعزلاو لاطبأ يف ةداع لاقي ام وه ماعلاف .صاخو ماع ىلإ ءاثرلا 
.ركفلا نم ةرصآ وأ ةقادص نم ةجيشو وأ ،محرلا نم ةطبار مهب انطبرت»  ،لصنق يكز«ا يبرعلا رعشلايبونجلا رجهملا يف رصاعمل» ،
 .ص122 ةديصقلا ةيمست ةجرد ىلإ لصي قاقد رمع كلذكو ؛«سلدنلأا ءاثر » نم لادب«ةيسلدنأ :» ،قاقدلا رمع ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش
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Muchos son los indicios que nos permiten compartir esta postura. En primer lugar la 
estructura, pues la elegía se caracteriza esencialmente por el dolor causado por la 
pérdida de algo o alguien y eso exige que se lo recuerde en el exordio prescindiendo por 
tanto de las partes clásicas de: »al-at:lal«, »rih:la« y »wasf al-nâqa«. Y así entona al-
Walîd el primer verso: 
انّييَح َءارضَخلا َُسلَدَنأ َضَرأ اي 
  َةِيقاب ُقلاَعلأاَو ُِرئاخَّذلا ِكيف 
 
 انييُحت ِءارمَحلا َنِم اًحور َّلََعل 
 َّطلا ِكولُملا َنِمانيديرَّشلا َنيدير  
  
 
 
Después describe al-Ándalus, lo que se ha perdido, habla de las hazañas de los árabes en 
la Península Ibérica y de todo lo que introdujeron que perdura hasta nuestros días: la 
lengua (v. 12), la música (v. 11), la forma de vestir (v. 25), la rima en la poesía (v.33), la 
ciencia (v. 34), la agricultura (v. 21, 76), etc. Viniendo a decir que lo que se encuentra 
hoy en España no es más que un dibujo del pasado de al-Ándalus: 
7-  ُْمَهل ِفوي ُّسلا َتَحت َْتنََعف اَنل َتناك  
9-  ان ِّزِع يفاُنتَروَُصف ّانِم َْتِلبَح  
 
 انيضاِمل  مسَر اهَرِضاح َّنَِكل 
انيّزَُعت اهيف اًَدَبأ ًةَظوفحَم 
 
 
La larga elegía sigue avanzando, aparece el llanto y se manifiesta el dolor. Cada vez, de 
forma creciente, se van tocando temas más sensibles e íntimos para el alma árabe que 
buscan emocionar al lector y que reflejan el desgarro y la nostalgia del poeta. Y en esta 
paulatina evolución de motivos cada vez más sentidos pasa al-Walîd por el fragmento 
que a nosotros más nos interesa: la Mezquita Mayor de Córdoba. 
17-  ٍَةُبطُرِقب يناعلا ُدِجسَملا اهَُّيأ اي  
19-  ٍةَدِمَعأ َنَيب يشَمي َُةفيلَخلا َناك  
20-  ًَةفِجاَو ُءاربَغلا ِِهب َْتلام َلام ِنإ  
21-  ُُهَتفاِيق ا ًّجِح ْتََحبَصأ اًِحئاس اي  
29-  ْتَحَِرب ام ِداجَملأا ِبَرَعلا ُِمئامَع  
80- اَنل ُحوَلت  حابَشأ ِبيراحَملا يفَو  
 
 انيذَأت ُسارَجلأا َكُر ِّكَُذت َّلاه 
َمي ُثيَّللا ُهََّنأَكشاني ِِّرفِع يف ي  
انيمآ ُءايلَعلا َُهل َْتلاق َلاق َوأ 
انيهلاَم نَع اهلَسَو ِلولُّطلِاب ِْفق 
انيبُصت ِليثمَّتلِاب ِفِراطَملا ىلَع 
انيداُنت  تاوَصأ ِِربانَملا يفَو 
 
Siempre en aumento, insistimos, buscando estimular el llanto, el poeta llega al punto 
supremo en la descripción de las virtudes del «difunto», que, como no, es el homónimo 
de la aldea que lo vio nacer, el nombre del palacio con el que dio nombre a su revista y 
el lugar que interpeló en el exordio: la Alhambra de Granada (v.72). Y seguidamente, 
                                                                                                                                               
رجهملا يف  .ص ،92 كلذكو . :لوقيف يروعانلا ىسيع«اثر :اهناونع ةينون ةديصق نم ًاتايبأ فطتقن ةديدعلا هتايسلدنأ نموسلدنلأا ء»  بدأ
رجهملا .ص ،388. 
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tras una serie de disertaciones históricas, recuerda a Ibn Zaîdûn (v.100) y Wallada (v. 
103)
59
 para cerrar esta primera parte. 
 
La elegía no es sólo el recuerdo de las bondades y virtudes de lo que se ha perdido sino 
que va mucho más lejos; evocar al difunto y describirlo es el punto de partida para 
plantear la cuestión de fondo que se caracteriza por un tinte ideológico que aborda la 
sujeción del hombre a la tierra, la continuidad de la vida y cómo enfrentarse a ella. 
Recordar lo perdido es un deber, una herramienta, es el andamiaje que ayuda a construir 
el verdadero edificio del poema, la moraleja donde sale a flote el alma del poeta y se 
perciben su personalidad e inquietudes. 
 
En este contexto de dualidad entre la pérdida y la lucha por la continuidad hallamos los 
sentimientos predominantes: el amor y la tristeza. El amor se vuelca en la pérdida y 
cuánto más sincero es ese amor más profusa y minuciosa es la descripción. Después, lo 
que generalmente es un sentimiento de ahogo que promueve la reflexión y expresa los 
sentimientos del poeta, en nuestro autor, como en el caso de Shinqît:î , se transforma en 
inquina y enemistad para poner un grito en el cielo. En esta segunda parte, desde el 
recuerdo de Wallada y hasta cuatro versos antes del final (v. 109- 129), tiene lugar un 
ataque contra el colonialismo francés en el Magreb y una crítica a la división de los 
árabes que ejemplifica en los reyes de taifas. Concluye implorando al Profeta (du3â’) 
para que proteja de los cristianos (rûm) a la mejor de las naciones y le devuelva la gloria 
perdida. (v. 129-133) 
 
Vistas las tres partes principales que a nuestra forma de ver componen el poema, nos  
quedan por identificar la rima y el metro. Para ello recurrimos al poema pues el propio 
al-Walîd nos confirma que se inspiró de Ibn Zaîdûn por encontrar en la rima na un deje 
armonioso y nostálgico que invita a llorar: 
100-  ُُهتََّنأ ُنّونلا ُثيَح َنوديَز ُنبا ىَكب     انيباصُملا يكُبي ُهُرعِش ْلََزي َملَو  
101-  َقاش مَكيَنبَرَطأَو ينّابََصتَو ين  
  
 
 انيحوَنت ٍضوَر يف َءاقرَو ِتنُك ِذإ 
 
106-  ْتَكَح ُطومَّسلا َكيتاه ِكِعومُد نِمَو  
104-  ِِهفِطاوَع ىمَسأ َْتفَزَنتسا ُةَّدلاَو  
103- اَهَتفاَرظ ُهْتَطَعأ ُةَريَملأا َكِلت  
 
 انيواكَش اهيف ٍةَِّينون َتايَبأ 
شِنإ َّبُحلا َدَّلََخفانيوَدتَو اًدا  
انينَحتَو اًميغَنت َرعِّشلا َجَرَخَأف 
 
                                                 
59
 Sobre Ibn Zaîdûn y Wallâda - recordemos que es el tema de su primer escrito cuando aún estaba en el 
colegio. 
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Y tanto la rima como el metro basit, los tomó de la famosa casida de Ibn Zaîdûn titulada 
<<fi dhikra al-Wisal>> en la que recuerda desde Medina Azahara
60
 a su amada
61 y que 
comienza así: 
 َنَّتلا ىَحَْضأانِيناَدت نِم ًلايَدب يئا  
 
 انيفاَجت َانايُقل ِبيِط ْنَع َبَانَو 
 
   
  
 
El llanto incesante llama la atención al leer el poema
62
, pues si bien las lágrimas y los 
gemidos son la práctica dominante en las elegías femeninas como la de Jansâ’ por la 
muerte de su hermano S:ajr, es casi inexistente cuando se trata de hombres como en el 
caso de Muh:ammad ibn Ka3ab al-Ganawî. Por eso extraña que este poeta que los 
comentaristas suelen denominar fah:l
63
 se ampare de forma obstinada en tal recurso, así 
como viene a confirmar que se trata de una elegía. 
 
Por último, y a vista de pájaro, aludimos al editor de la revista al-Andalus al-Djadîda, el 
poeta de Biblos Shukr allah al-Djurr. Concretamente, en su diván al-Rawâfid tiene un 
par de casidas que tratan de al-Ándalus: <<3alâ shawâti’ al-‘andalus>>64 que es una 
rih:la que le “inspiró el cielo de al-Ándalus” «difunto» a su paso por allí en 1927; y 
<<Andalusiyya>>
65
 que declamó en una fiesta en homenaje al poeta modernista 
almeriense Villaespesa que tuvo lugar en el Club Fenicio de Río de Janeiro en 1930.
66
 
 
La casida titulada <<Andalusiyya>>, cuyo metro y rima son los mismos que la de al-
Walîd, quizá aluda a la Mezquita Mayor de Córdoba de forma velada y no explícita, así 
dice: 
19-  َواوداش ِملِعلِل ٍَدهعَم مَك لَس  
 
 « ٍةَُبطُرِقب »انيِقباّسلا اوناَكف  
 
60- هامَس يف َفِراعَملا اورََشن َدَقل  
 
 انيَجلدُملا يجايَّدلا يف اوَدَهَأف 
 
                                                 
60
 Emilio García Gómez, »Ben Zaydun en Córdoba oculto en los jardines de Madinat al-Zahra, evoca 
antiguos días de amor pasados con Wallâda« en CLEMENTSON, Nostalgia y presencia, p. 67. 
61 « دقو ،يساقلا مللأاو حربملا دجولا نم هسحي ام اهيف وكشيو لاصولا مايأ ءاضقنا ىلع اهيف رسحتيو ،ةذفلا ةديصقلا هذه نوديز نبا بتك
 هتبيبح ىلإ اهب ثعب«يفكتسملا تنب ةدلاو»  ،ةذفلا سلدنلأا ةبيدأةقباسلا مايأ ىلع فهلتيو اهفطعتسي» ،ينلايكلا لماك نوديز نبا ناويد؛ 
 .ص ،هرابخأو هلئاسر3. 
62 «ةذيذل ةسرامم ءاكبلا نم لعجي هنإ»،حوشم ديلو . عيضملا رعاشلا :ديلولا لضفلا وبأ ،481 . 
63 « ديلولا لضفلا ابأ لحفلا رعاشلا ينادي رجهملا و نطولا يف يبرع رعاش نم ام هنأ ىلعءاكبل اهيف حنج ةيسلدنأ دئاصق نم همظن اميف 
قيرعلا دجملا ءاحيتساو فلاسلا زعلا». ،قاقدلا رمع رجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش .ص ،92. 
64  ،ّرجلا الله ركشدفاورلا .ص ،23-28. 
65  ،ّرجلا الله ركشدفاورلا .ص ،86-82. 
66  ،يروعانلا يسيع رظنأرجهملا بدأ .ص ،619- 620. 
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Nos basamos en que con «centro de estudios« (ma3had) alude a la Mezquita porque, 
además de ser una de las resabidas funciones de la Mezquita, en el poema suyo antes 
mencionado »3alâ shawâti’ al-‘andalus« vincula en un mismo verso »centros de 
estudios« y »alminares«: 
44-  ُتارِّيَّنلا ِكُدِهاعَم َنَيَأف  
 
  ُع َّمُّللا ُِكنِذآَم َنَيأَو 
 
43-  ُن ِّذَؤُملا َنَيأَو َّنِهِجَوأ يف  
 
  ُعَرَضي َوأ َالله ُحِّبَُسي 
 
 
Pero puesto que la alusión no es clara no analizaremos el poema en la misma medida 
que el de al-Walîd y nos limitamos a extraer datos formales como el título, el metro, la 
extensión y la rima que arrojarán luz al estudio comparado. 
   
2-2-2-2 Vocabulario: nombres propios y partes de la Mezquita 
 
Por las razones expuestas anteriormente de falta de cita explícita en el poema de al-
Djurr y de estar en lengua inglesa el de al-Rîh:ânî, sólo vamos a analizar el vocabulario 
de la »Andalusiyya« de al-Walîd. Como venimos haciendo, recopilamos los nombres 
propios y los comentamos, pero las partes de la mezquita las recogemos y analizamos 
en el estudio comparado del final del capítulo. 
 
Cuadro de nombres propios en el poema de al-Walîd y número del verso 
سنوت 111  نوديز نبا 100  ءارمحلا 86  ةبطرق 11 ؛17   ةيبرغم91  سلدنأ ضرأ1 ؛34  
نيينامثعلا118  ةّدلاو104 ؛103   تانج ةيسرم83   ناورم ونب12  ىرسك  رصيقو30  لاغتربلا اينابساو13  
الله164 ؛144   جولع ؛رفاك109 ؛
119 ؛162  
سيسنرف79؛111؛112؛161   دّابع18   نيطحو كومري31  ةيلقص 11  
قراط 162   شكاّرم116  سنرفإ ضرأ ة88   ءارهزلا21  برعلا44؛29؛92؛111   جنرفلا64  
ىسوم 162  رئازجلا 114   جلع92   نمحرلا دبع28   نابسلأا31  مورلا 44 ؛146  
اندّيس ،دّمحم1،140  (1)  سلبارط  برغلا113   ايسلدنأ98  دنهلا  نيصلاو28  سلدنلأا تانج 32   تانرب42  
 
Este cuadro, en el que figuran los nombres propios según su orden de aparición en el 
poema, confirma la estructura elegiaca clásica basada en la dualidad de amor y tristeza; 
un amor por el pasado glorioso de al-Ándalus que de forma gradual va transformándose 
en tristeza por el presente del mundo árabe hasta cerrarse con la esperanza de que el 
                                                 
(1)  تيبلا( ىفطصملا : يهو ءامسأ ةثلاثب لوسرلا رعاشلا يّمسي ةقيقحلا يف141 تيبلا( ىضترملا دمحأو ،)146 دراولا مسلاا نع لاضف )
.لودجلا يف 
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ardor heroico de T:âriq y Mûsa, con la ayuda de Dios y del Profeta, devuelvan a los 
árabes la dicha perdida. 
 
El determinismo del poeta le lleva a ver el presente como una prolongación del pasado 
donde los actores son los mismos pero cuyas fortunas se han intercambiado. Y evoca el 
pasado para abrir los ojos y reconducir el presente que está amenazado. Sigue habiendo 
dos bandos, kufr o islam, pero ya no son uniformes y ambas partes se ramifican para dar 
cuenta de la realidad del momento histórico que le ha tocado vivir. 
 
Para el análisis cabe dividir el vocabulario en dos campos que a su vez se subdividen en 
otros dos. Bien, en primer lugar está el campo de los pronombres personales para ver la 
referencialidad de los términos asociados a «nosotros» y, por otro, los asociados a 
«ellos» ya que el poeta recurre mucho a ambos pronombres: la primera y la tercera 
persona del plural. Por ejemplo: ((v.8)  ْمهل ِفويسلا تحت َْتنعف انل تناك). Y a su vez, la 
subdivisión pertinente en cada uno de los campos semánticos es de orden temporal: el 
antes y el ahora: 
14-  ِكلملل اهَمظْعأ َناك اَم   ةمصاع  
13-  ٍلوخ نِمو ٍكلم نِمو اهنِم َقَْبي مل  
 
 انيقلت ِملعلل اهَرثكأ َناكو 
انيكابت  فايطأو  موسر لاإ 
 
 
De este modo, igual que el campo semántico asociado a «al-Ándalus», «Córdoba», «al-
Zahra», «la Alhambra» y «los paraísos de Murcia» se desplaza y pasa a ser «Túnez», 
«Marrakech», «Argelia», «Trípoli», se aprecia que «franco» y «español» pasan a ser, en 
la segunda parte, los «franceses» y los «3aldj»
67
, término que trasluce cierto 
resentimiento. En este contexto es conveniente señalar dos datos: uno es que el 
desplazamiento de significados incluye a los otomanos entre los árabes, o lo que es lo 
mismo, entre los «suyos». Otra cosa es que los españoles, España, Portugal y Sicilia, al 
contrario que Francia y los franceses, no son vistos con demasiada enemistad, son los 
desafortunados de «antes», a los que les tocó vivir frente al esplendor de los árabes. Por 
consiguiente, los espectros que conforman cada bando ya no son uniformes, islam-kufr, 
sino que se perfilan, se enriquecen en detalles y el conocimiento es mayor, así como se 
percibe el surgimiento de las nacionalidades. 
 
                                                 
67
 Sobre este término hay un estudio más en detalle en el estudio comparado. 
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Por último, no queremos cerrar este apartado sin hacer una rápida alusión al peso que 
tienen los motivos de la tradición árabe en al-Walîd. Si bien hemos visto que componía 
poemas largos (mut:awwalât) para entroncarse con la tradición poética árabe y que la 
rima y el metro los tomó de Ibn Zaîdûn, también en el vocabulario, al contrario que al-
Rîh:ânî y sí en la línea de Shaûqî, repite motivos completamente descontextualizados 
respecto al tema andalusí y que son harto frecuentes como Cosroes y el César, o la India 
y China, o la caligrafía de Ibn al-Muqla. También utiliza expresiones que en el origen 
deberían ser tratadas en la imagen poética pero por el uso ya no son vistos así sino como 
un sintagma equivalente a un solo término. Por ejemplo el caso de (  تانج نع لظلا صلقت
سلدنلأا) (v.48) que como prueba de su carácter estereotipado también aparece dos veces 
en los poemas mencionados de Shukr allah al-Djurr; ( اهنع مهلظ صلقت), en el poema 
»Andalusiyya« y ( كنع براعلأا لظ صلقت) en la casida »3alâ shawâti’ al-‘andalus«. 
 
 2-2-2-3 Imagen poética . 
 
Al-Rîh:ânî no ha sido considerado un gran poeta
68
 por la crítica general pese a ser uno 
de los padres de la poesía en prosa
69
 en lengua árabe. La razón puede ser que intentó 
más de una vez escribir poesía en verso clásico y no le salió bien debido, tal vez, a su 
limitado conocimiento de la lengua árabe y al hecho de que la aprendió bien siendo ya 
algo mayor. Sin embargo, este soneto, bien trabado y con todas sus rimas perfectamente 
combinadas, nos demuestra la innegable vocación de poeta que llevó a quien se 
reconoce como seguidor de Whitman
70
 a intentar sucesivos modelos poéticos hasta 
encontrar su horma. 
 
Nos limitamos a reproducir el primer verso del soneto »The mosque« que dice así: 
 In the bewildering grove of colonnades,
 
 
 
Y que significa «en el sorprendente bosque de columnas» porque hay una imagen 
bastante interesante que volverá a aparecer en el mismo autor veintidós años más tarde:  
                                                 
68
 Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en la literatura árabe contemporánea, p.95.  
69 «راكفلأا و تاراعتسلااو يناعملا تايحوم نم دوجولا حول يف ام ىلع دهشي يذلا روثنملا رعشلاب تئج موظنملا رثنلا لدبو» 
تايناحيرلا.ج ،6 توريب ،1987 .ص ،10 :يف اًضيأ . ،حديص جروجةيكريملأا رجاهملا يف انؤابدأو انبدأ .ص ،642. 
70 « دويق نم رعشلا ريرحتل لمعي ناك يذلا ،نامتيو تلوو يكريملأا رعاشلاب كلذ يف اًرثأتم برعلا نيب روثنملا رعشلا بتك نم لّوأ ناكو
.ةيفاقلاو نزولا»: ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،418 ،يسوّيجلا ءارضخلا ىملس :يف اضيأ .« رجهملا يف رصاعملا يبرعلا رعشلا
يلامشلا» .ص ،129. 
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»La parte más hermosa que hay en Andalucía es la situada entre Córdoba y Sevilla. 
Extendíamos la mirada hacia los lejanos horizontes resplandecientes […] que había en 
sus campos. Allí, tierras que se hundían y se alzaban, bondadosas y gráciles cual 
columpios, plantadas de olivos, en hileras como las de las columnas de la Gran 
Mezquita, o como soldados, soldados de la paz«71. 
 
Este símil del oratorio como un bosque de columnas, que fue original en su momento, 
va a repetirse en la obra de numerosos viajeros
72
 que han escrito sobre la Mezquita hasta 
nuestros días. Tanto es así que ya ha perdido todo su valor, originalidad y frescura de lo 
manido que está. No obstante, nuestro interés se centra en la producción literaria en 
árabe de aquella época y en dilucidar quién fue el primero que lo utilizó. 
 
‘Ah:mad Zakî, si bien visitó Córdoba antes que al-Rîh:ânî, y también varias veces como 
él, no dejó este símil en su primera obra
73
 aunque sí recurrió a ella dos veces en una 
publicación póstuma aparecida en 193474, y esto es lo que dice: 
« ةامسم وهو رادلا نحص يف انسفنأ دجنف ةنذئملا تحت نئاكلا ىلعلأا بابلا نم نلآا لخدنل
«لاغتربلا رادب»  رجشلا اذهب ةعورزم اهنلأ[…] .ةعباتتم افوفص اهيف ةمظنم راجشلأاو .
 ةشهدلا نم كلامتن لا يجراخلا دجسملا قاور نم فوقسملا مسقلا ىلإ دعب اميف انلوصو دنعو
 نأ ىرن امنيح هذه فوفصل ةمتت ىوس تسيل قارولا اذه فقس اهيلع موقي يتلا ةدمعلأا
.راجشلأا» 
 
La imagen es la misma que utilizó al-Rîh:ânî en su poema y, como a al-Rîh:ânî, le gustó 
tanto que volvió a utilizarla unas líneas más adelante como sigue: 
«شأك ةكباشتملا ةدمعلأا هذهو ملظت داكت ماظنلا نم لاج يجمه يشحو لكشب تاباغلا راج
...هينيع ايندلا »75 
                                                 
71
 Un testigo árabe del siglo XX: Amin al-Rihani en Marruecos y España, p. 619. Al-Rih:anî, al-‘a3mâl 
al-Kâmila: al-Magreb al-Aqs:â, vol.2, p.616. 
72  ،خوّرف ىفطصمدوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر ،27 :« ام ةرجشملا ةقيقدلا شوقنلا نم تلمح حاودأ اهنأك ةكبتشم رطانق نم ىهشأ وه
ناصغلأا ةقراو ،ءانغ ةحاو يف ليلظلا ليخنلا نم ةباغ اهنأك وأ ،رامثلأا» ،داوج يجان ؛سلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،130 :لوقي .« اهمويو
يراوسلا نم ةباغ ىلع يوتحي عماجلا حبصأ» ،سنؤم نيسحو ؛سلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،96 :لوقي ،« ىلاوتت ساوقلأاو ةدمعلأا يه هذهف
يف كمامأ .ليامتيو زتهي رجشلا نم ةباغ يف قيرط هنأك بابلا ىلإ كمامأ دتمت قاورلاو يهتني لا قيرط اهنأك قسن»،رتشلأا حلاصو ؛ 
يقوش تايسلدنأ .ص ،47 ،«رمرملا راجشأ نم ةباغ يف هئات وه اذإف دجسملا يقوش لخديو» ،يتلاودلا زيزعلا دبع.ةبطرق دجسم .ص ،.
14.  
73  ،يكز دمحألا ىلإ رفسلارمتؤم ،347-330  
74  ،يكز دمحأ«سلدنلأا يف نفلا ندم».س ،للاهلا ،34 ،1943 .ص ،149. 
75  ،يكز دمحأ«سلدنلأا يف نفلا ندم».س ،للاهلا ،34 ،1943 .ص ،130. 
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También el sirio Kurd 3alî visitó Córdoba en su tercer viaje a Europa y escribió seis 
páginas sobre la Mezquita de Córdoba que, contrariamente a la emoción que lo 
conmovió frente a la Alhambra, están vacías de todo lirismo y no hacen ninguna alusión 
que muestre que se sobrecogiese. Sin embargo, para nuestra investigación sobre la 
imagen poética de la Mezquita nos ha dejado un dato valioso: 
«ا هب رعشي يذلا رثأتلا فصو ىلإ ليبس لا :هيتوغ لاق دجسملا اذه هلوخد دنع ءرمل
ميدقلا يملاسلإا  تهجتا ثيحو عونصم ءانب لا فوقسم ةباغ يف ريست كنأ كل ىءارتيف
لت يراوسلا نم فوفص يف كرصب عيضيرغ لثم رصبلا ىمرم ىلع دتمتو يقتسة  نم
.ضرلأا ميدأ ىلع اهسفن ءاقلت نم ترهظ رمرملا»76 
 
Vistos estos fragmentos, nos interesa arrojar luz sobre dos puntos: el primero es que al-
Rîh:ânî, según nos consta, fue el primer árabe en recurrir a este símil ya que Kurd 3alî 
visitó Córdoba cinco años más tarde que él, en 1922, y, aunque ‘Ah:mad Zakî la visitó 
por primera vez antes que él, las líneas arriba referidas fueron publicadas en la revista 
al-Hilâl trece años después de que apareciese Chants of Mystics. El segundo punto de 
interés es que el símil del bosque de columnas se encuentra en la obra de Théophile 
Alphonse Gautier
77
, por lo que pudiera ser que al-Rîh:ânî lo hubiese tomado de él
78
, lo 
que nos ha llevado a buscar en la obra de al-Rîh:ânî alguna referencia al poeta francés. 
 
Y efectivamente, en Nur al-Andalus, al-Rîh:ânî trae a colación una cita explícita de 
Gautier referente a otro gran monumento hispano-árabe, la Giralda de Sevilla, cuando 
camino de Madrid a Burgos, pasando por los campos desolados de Castilla, ve los 
típicos pueblos donde el campanario de la iglesia destaca sobre las casas: 
Dice de la catedral de Sevilla el poeta Alphonse Théophile Gautier que aparece 
ante el que va a esa ciudad “como elefante levantado entre un rebaño de corderos 
acostados” (Comme un éléphant debout au milieu d’un troupeau de moutons couchés)79 
                                                 
76  ،يلع دركبرغلا بئارغ ،104. 
77
 »L’impresion que l’on éprouve en entrant dans cet antique sanctuaire de l´islamisme est indéfinissable 
et n’a aucun rapport avec les émotions que cause ordinairement l’architecture : il nous semble plutôt 
marcher dans une forêt plafonnée que dans un édifice; de quelque côté que vous vous tourniez, votre oeil 
s’égare à travers des allées de colonnes qui se croisent et s’allongent à perte de vue, comme une 
végétation de marbre spontanément jaillie du sol«. Gautier, Voyage en Espagne, p. 378. 
78
Escritores españoles anteriores a al-Rîh:ânî también utilizaron esta imagen: Amador de lo Ríos, 
Inscripciones árabes de..., p. IX; el propio Villaespesa en el acto primero de El Alcázar de la perlas; 
»columnas esbeltas y gráciles cual palmeras de mármol«, Luis Jiménez Martos, Villaespesa, p.48.  
79
 Amin Rihani (trad. Carmen Ruiz), Un testigo árabe del siglo XX…, 542; también en Pedro Martínez 
Montávez, Al-Andalus, España,…, p. 117. 
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Evidentemente, el hecho de que al-Rîh:ânî conociese la obra de Gautier y que tomase 
una imagen suya sobre la Giralda para retratar los típicos pueblos de Castilla no implica 
necesariamente que haya sido esa su fuente de inspiración a la hora de componer su 
poema sobre la Mezquita. Tal vez, por qué no, ambos poetas vieron un bosque en la 
vasta columnada de arcos entrelazados que se abren como ramas. Sin embargo, sin que 
zanjemos definitivamente esta cuestión de préstamo o inspiración propia, nos parece 
bastante verosímil que al-Rîh:ânî, al igual que Zakî y Kurd 3alî, haya tomado prestado 
el símil del bosque de los versos de Gautier como éste hizo a su vez de otros viajeros 
europeos anteriores
80
. 
 
Dar por buena esta hipótesis aportaría una prueba más a la función, ya señalada por 
muchos, de al-Rîh:ânî como puente
81
 entre culturas, puente que facilita el tránsito de 
imágenes, modelos y modas del mundo occidental al oriental, y viceversa, permitiendo 
el conocimiento mutuo, ya sea en forma de encuentro de civilizaciones o alianza
82
, eso 
es otra cuestión. Parece poco probable por la cita de Kurd 3alî, y por el hecho de que el 
inglés por entonces estaba menos divulgado como segunda lengua que el francés, que 
los demás escritores se hayan inspirado en este soneto, más bien debieron extraerla 
también de Gautier y, una vez vertida al árabe, se divulgó entre los autores en esta 
lengua. En cualquier caso, y sea como fuese, eso no le quita a al-Rîh:ânî el mérito de ser 
el primer árabe que la utilizase y ratifica su papel de pionero en dar a conocer los dos  
mundos
83
, entre otras cosas además, por su espíritu de viajero, su conocimiento de 
varias lenguas y escribir para lectores de diferentes culturas. 
 
                                                 
80
 En 1787 visita córdoba j. towsend y dice: »[…] Sus numerosas columnas, dispuestas en tresbolillo, se 
parecen a un bosque de árboles jóvenes, y son, me dicen, en número de ochocientas; pero no tuve tiempo 
de contarlas«; también a finales del s. XVIII el barón de Bourgoing utiliza la misma metáfora para 
describir el edificio: »La vista abarca, más con sorpresa que con deleite, un bosque de columnas quizá sin 
igual en el mundo.  «  Juan Aranda Doncel, »La mezquita de córdoba a través de los viajeros extranjeros de 
los siglos XVII y XVIII«, p.39. 
81 « ةيناحورلا برغلا ىلإ لمحيو ،برغلا نع ةيندملا ةوقلا ةوعد قرشلا ىلإ لمحي برغلا و قرشلا نيب لاوسر هسفن تقولا يف ناك امك
 نع ةملاسملا ةّريخلا.قرشلا»  ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،419. « ىلإ لقني .برغلاو قرشلا نيب لصولا ةزمه نوكي نأ ءاش
.برغلا ةيمدقت نييقرشلا ىلإو قرشلا ةيناحور نييبرغلا»  ،حديص جروجةيكريملأا رجاهملا يف انؤابدأو انبدأ .ص ،641. نايتف نأ"
 ةلاسر امهل نأ نارعشي ]...[ ]ناربجو يناحيرلا[ ىلإ اهنايدؤي ىرخأ ةلاسر امهل نأ نارعشي مث ،هتغل يف يلصلأا امهملاع ىلإ اهنايدؤي
 ...اضيأ هتغل يف ،ديدجلا مهنطو».  ،يسويجلا ءارضخلا ىملس«يلامشلا رجهملا يف رصاعملا يبرعلا رعشلا» .ص ،126.  
82
 C. Ruiz Bravo, »Encuentro o choque de culturas en un pensador libanés: Amín al-Rihani«, Culturas, 
París, UNESCO, VII, 4, 1980, pp.149-163. En Montávez, Al-andalus, España,…, 94. 
83
 Carmen Ruiz, Un testigo árabe del siglo XX, p. XV. 
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Por otra parte, la imagen del «bosque», y la «noche» y el «mar» en menor medida, es la 
predilecta en el otro gran poeta del Mihdjar al Shimâlî, Djubrân Jalîl, que la opone en su 
poema (al-mawâkib)
84
 a la ciudad y ve en él un refugio seguro donde escapar del las 
complicaciones de la ciudad y donde se ponen de manifiesto las principales dualidades 
de la vida: el cuerpo y el alma, el bien y el mal, la vida y la muerte. Sin duda el templo 
de Córdoba comparte estas características de refugio y punto de encuentro entre la vida 
terrenal y el más allá, no obstante, parece poco probable que ésa sea la función buscada 
por al-Rîh:ânî, primero por la presencia de la palabra «columnas» y también por la 
rivalidad que mantenía con Djubrân. 
 
Respecto a las imágenes utilizadas por ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd referentes a la Mezquita 
de Córdoba queremos hacer hincapié en lo que es original en él, por no haber sido visto 
hasta ahora en otro autor, y apuntar someramente los temas que ya han sido tratados. 
Como vimos en el epígrafe del vocabulario recurre, al igual que Shaûqî y Shinqît:î, al 
tópico de “antes era y ahora es” (v.53; v.54). También, como en el resto de poetas, 
personifica la Mezquita al invocarla con un vocativo (nidâ’) (v.58). 
 
En el verso siguiente (v.59), un símil doble (tashbîh) ve al califa andando por entre las 
columnas como «mar» un león que anduviese por sus dominios. Por lo tanto, la cualidad 
(wadjh al-tashbîh) que le asocia al califa es la de «poder» y «nobleza», y a la Mezquita 
la de lugar protegido e invulnerable. Si se tiene en cuenta el orgullo del poeta por la 
Nación Árabe y el orden de los dos términos comparados, parece que el mensaje no le 
viene inspirado por las columnas sino que el acento va más bien sobre la figura del 
califa y, de esta forma, reivindicar un liderazgo heroico que defienda los países árabes 
en peligro. No se trata pues, al contrario que con la imagen del bosque, de un parecido 
exterior entre el dominio del león y el oratorio lleno de columnas, y quizá, si el califa 
caminase por el patio de la Mezquita, o por las calles, el símil sería el mismo. El 
término a resaltar, insistimos, es el del califa y lo que revindica el poeta es la unidad en 
el gobierno de los musulmanes. 
 
Esta idea de unidad frente a la división, viendo la unidad en el califa y la división en los 
reyes de taifas aparece reflejada de forma clara en otros versos del poema de al-Walîd: 
                                                 
84  ،يسويجلا ءارضخلا ىملس«يلامشلا رجهملا يف رصاعملا يبرعلا رعشلا» .ص ،129. 
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36-   فاوَط ِشورُعِللَو اِذإ ِريرَّسلِاب  
 
 انيمَأت َسّانلا يطُعي َُةفيلَخلا َماق 
 
34-  ٍُسلَدَنأ ُضَرأ ْتَعاض ِةَفلاِخلا َدَعب  
 
 
 انيّدلا لاَو اين ُّدلا ُبَرَعلا ىقَو امَو 
 
33- مِهِفئاوَط يف ىوْعَد ََحبَصأ ُكلُمَلا  
31- اًِكلَم ْتََعياب َدق ٍَةِفئاط ُّلُكَو  
 
  ىرُِعب اوكَسَمتساَوانيواغ ِتاّذَّللا  
انيصَحت ِنابَسلأا ِةَراغ نِم ِفُلي َمل 
 
 
Aquí se critica a los reyes de Taifas por ver en ellos el origen de la debilidad que 
conduce a la perdición y la desprotección frente a la fuerza y bravura del califa que 
supone la protección. Tras esta explicación, a nuestra forma de ver, el león- califa 
representa la unidad vista en el califato y el territorio del león- mezquita sería la 
comunidad de los musulmanes. 
 
El poeta ve en los mih:râbs espectros que le hacen señales y escucha voces de los 
almimbares (v.70). Respecto al primer hemistiquio debemos hacer un matización 
pertinente y es que la Mezquita de Córdoba solo tiene un mih:râb y el que aparezca en 
plural pensamos que puede deberse a necesidades del metro o bien a que el poeta no 
estuvo en Córdoba, ya que aunque sí pasó por España eso no significa que visitase la 
Mezquita. Si la visitó es muy probable que los espectros a que se refiere proviniesen de 
las tinieblas en que está envuelta hoy la Mezquita Catedral debido a que se han cerrado 
todas sus puertas y cegado sus ventanas.
85
  
 
El gran pintor libanés Must:afâ Farrûj, gran observador de los juegos de luz y de 
sombras, nos dejó testimonio escrito y en lienzos
86
 de su visita a la Mezquita en 1930. 
En uno de sus numerosos cuadros retrató el tenebroso mih:râb y además en su libro nos 
dice lo siguiente: 
« داكي لا ذإو ،ناكملا اذه يف ةمكحتسملا ةملظلا ةدش نع لؤاستلا نم ،مويلا هيلإ لخادلل دب لاو
 ضعب نلأ لب دلابلا كلت يف اًدج ةيوق يهو سمشلا دوجو مدعل لا دهجلاب لاإ ًائيش ىري
لاظلا اّوبحأ هيلع نيطلستملااوّدسف م  اودصوأو هيلإ لوخدلا نم رون لك اوبجحو ةذفان لك
 ّدع ةئملا نع ديزت تناك يتلا باوبلأا نم اًريثك هنود هراونأ ّتبخ و ،هبناوج تملظأ كلذل .ًا
 اهضمأ سفنك ةبحاش عومشلا ضعب تدب ةكلاحلا اياوزلا ضعب يف كانهو ،هيحاون ترفقأو
                                                 
85
 Esta misma impresión de falta de luz la han recogido muchos viajeros, ejemplos: el tercer verso del 
poema de al-Rîh:ânî dice así: «Poured from ten thousand lanterns day and night», además, en árabe: 
«يأ ىتلع اذتكه ناتك اتمو ،ملاتظ هبتش يتف هتنم ُتتلخد يذلا بابلا دنع يهتني قاورلا نإفاتنما .»سنؤتم نيتسح ،سلدةنلأا ىةلإ ةةلحر .ص ،92 ؛
«ناكملإا ردقب اًملظم اهلخاد ءاقبإو ،سئانكلا نع روُّنلا عنم يف داهتجلاا يهو ،ةنُْجه اهنم لقأب سيل ،ىرخأ ةعدب كانهو .»نلاتسرأ بيكتش ،
و رابخلأا يف ةيسدنسلا للحلاةيسلدنلأا راثلآا .م ،1 .ص ،401. 
86 ،خورف ىفطصم ،ةيسلدنأ .ت.د ،ايقينيف ةعبطم :توريب 
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فلا عازنك يه ،توملا ةجرشح يف يهف ءادلا تلاس دقو ،ناكملا اذه بلق يف سئابلا ليمجلا ن
 تارفز عم جزتما ناخد رشتناو ىلكثلا تاربعب هبشأ يه تلاظم ضعب عومشلا كلت نم
 نزح هلك بعرم رظنمك كلذ نم نوكتف ،ةمتاق حابشأ ضعب اًديعب كانه تدبو عومشلا
لامجو راونأو ناوللأا نم هيف ناك ام لك لتق ،ةبآكو».87 
 
Podría ser pues que las temblorosas sombras de las velas proyectadas en las paredes le 
hubieran sugerido la visión de fantasmas haciéndole señales desde el mih:râb. A pesar 
de la verosimilitud de esta explicación, creemos que se trata de una mera ficción con la 
que busca persuadir al lector de que la presencia de los árabes es tan patente que incluso 
los espíritus son perceptibles y familiares y tratan de comunicar al peregrino algún 
mensaje. 
 
Lo que nos lleva a adoptar esta postura es que en el segundo hemistiquio oye voces que 
lo llaman desde los almimbares. En primer lugar, no hay almimbar en la Mezquita 
desde la edad media por mucho que lo hayan citado los viajeros y poetas modernos. En 
segundo lugar, es muy frecuente en literatura árabe utilizar el término «almimbar» y el 
«mih:râb» como recurso tanto en prosa como en poesía sin que se aluda al lugar físico. 
Y en tercer lugar, la escasez de detalles arquitectónicos y el tratamiento superficial de la 
Mezquita nos hacen creer que el poeta realmente no estuvo en Córdoba y que nos 
encontramos ante el primero de tantísimos que evoca la Mezquita como insignia. 
  
2-2-3 Visión de la Mezquita Mayor de Córdoba 
 
No se puede hablar de la literatura de los mahâyir como una producción literaria 
uniforme
88
 porque, mientras la poesía del mihdjar del Norte mantuvo una postura 
revolucionaria frente a los elementos de la casida tradicional tanto en la estructura como 
en la lengua y en la postura ante la vida y el hombre, la poesía del mihdjar del Sur se 
mantuvo fiel a la forma, la temática y la visión de la poesía clásica. Tales diferencias a 
la hora de concebir la obra poética, y en concreto su visión del pasado, llevaron a dos de 
                                                 
87 ،خورف ىفطصم دوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر .ص ،84. 
88  ،يسويجلا ءارضخلا ىملس«يلامشلا رجهملا يف رصاعملا يبرعلا رعشلا» .ص ،121. 
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los máximos representantes en cada uno de los dos exilios, Djubrân y Farh:ât, incluso a 
intercambiarse acusaciones en sus poemas
89
.  
 
Concretamente la herencia de la literatura andalusí y la presencia del tema de al-
Ándalus son privilegiadas para ilustrar estas diferencias. Porque si bien ambos exilios 
coinciden en haber heredado algunos de los modelos de la literatura andalusí como la 
moaxaja y el zéjel que impulsaron e hicieron renacer añadiéndole a los temas clásicos la 
poesía contemplativa, los sentimientos profundos del hombre, el nacionalismo 
desbordante, o la aportación de la maternidad y de la infancia
90
. O como los andalusíes 
también se caracterizaron en gran medida, tanto en prosa como en poesía, por conceder 
un lugar distinguido y preponderante a la imagen, las bellas descripciones
91
 y a la 
musicalidad. La presencia del tema andalusí en sus letras no corrió una suerte pareja y 
excepto ‘Amîn al-Rîh:ânî no se sabe de otro autor del Norte que dedicase en su obra 
atención a la presencia de al-Ándalus.
92
  
 
Por el contrario en los poetas del mihdjar al-djanûbî la evocación de lugares y motivos 
andalusíes alcanza unas cotas altísimas que rozan la obsesión y que son fácilmente 
contrastables con el mero hecho de mirar los títulos de las revistas: al-Hambra de ‘Abû-
l-Fad:l al-Walîd, Al-andalus al-Djadîda de Shukr Allah al-Djurr o al-3usba al-
andalusiyya que en un primer momento dirigió Michel Ma3lûf (1889-1942), o explorar 
un poco sus obras. La proliferación del motivo andalusí en los emigrados a América del 
Sur radica en varias razones que han sido estudiadas en detalle en varias de las fuentes 
consultadas y que nosotros nos limitamos a enumerar rápidamente porque, aun siendo 
esenciales para entender la visión de la Mezquita, exceden nuestro campo de estudio. 
 
La primera razón es que, al sentirse como unos despatriados recién desembarcados en 
«el nuevo al-Ándalus» -a los que además la sociedad de acogida llamaba turcos- se 
                                                 
89 « نم ًاررحت لقأ هدجي يبونجلا رجهملا رعشل سرادلاو .يبرعلا قرشلا يف ىمادقلا ءارعشلابو يضاملاب ًاقلعت رثكأو ]...[نييلامشلا رعش
 ةيرحلا ثيح نم ةيملقلا ةطبارلا هاجتلا سكاعملا مههاجتا ىلع حضاو ليلد اذه يفو ]ناربج فقوم دض ةديصق[تاحرف سايلإ لوقي
طبارلا ميعزل قئلا ريغ مهتا تاحرف ملاك يفو .ىنعملاو ظفللا يف ديدجتلاو تكسي مل ناربج نكلو .كلذك ةطبارلا فادهلأو ]...[ ناربج ة
 ناونعب ةديصق يف لوقيف ]...[ ةيداعملا تاحيصلا هذه مامأ«انيداعي نم اي » مهتايح نم ةماع نيرجاهملا فادهأ ّنيبي انه هارنف ]ةديصقلا[
رظنلا مهمه لك ،ءارولا ىلإ فافتللاا لاو يضاملا يف شبنلا نوّدوي لا مهف ]...[ لبقتسملا ةقيرط يف ثحبلاو لمعلاو ماملأا ىلإ .» ةردان
،جارسلا ّليمج ةيملقلا ةطبارلا ءارعش .ص ،97-99« .نييبيرغتلا ذخأم ناك دقو- بونجلا بدأ ىلع لامشلا يرجهم نم اصوصخو-  وه
ةميدقلا رطلأا ىلع هتظفاحم .»،حوشم ديلو عيضملا رعاشلا :ديلولا لضفلا وبأ .ص ،486. 
90 Pedro Martínez Montávez; Al-Andalus, España, en la literatura árabe contempóranea, nota 3, p. 84.  
 91  ىسيع ،يروعانلارجهملا بدأ .ص ،168-167. 
92  ،قاقدلا رمعرجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش  .ص ،104 مقر ةلاحإ ،94 . ،يروعانلارجهملا بدأ .ص ،621.  
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despertó en ellos el orgullo y la necesidad de reafirmar su identidad, lo que les llevó a 
proclamar que ellos eran más legítimos que nadie en esa tierra. Para demostrar tal teoría 
se decían nietos de los fenicios y de los árabes que conquistaron la Península Ibérica y 
publicaron en sus revistas muchos artículos que apuntaban a vestigios fenicios hallados 
en Brasil
93
y a que la tripulación de Colón en su mayoría estaba compuesta por árabes 
convertidos, o que tal conquista no hubiera sido posible sin los mapas e instrumentos de 
navegación que encontraron los españoles en la Alhambra tras las Capitulaciones de 
Santa Fe. Por ejemplo Shukr allah al-Djurr, (en una idea que no le parecía disparatada a 
Villaespesa
94
) dice así en uno de sus poemas: 
 ٍَةطانرَغَو ٍروص ُدجَم اَنل 
 
 بََستنا ِراَخفلا َمَوي ُبرَغلا اِذإ95 
 
 
 
 
También se proclamaron «andaluces nuevos» por la similitud de ser árabes en tierras 
occidentales, porque pretendían que la sangre de los portugueses y españoles tenía un 
componente árabe dominante y porque a sus ojos las manifestaciones de la cultura 
actual de los pueblos de la Península, y por consiguiente de América Latina, estaban 
marcadas por la impronta del legado árabe. Así, en el fado portugués escuchaban el 
duelo de los árabes, en el tango la armonía de Ziryâb, o decían que los gauchos eran 
caballeros نشوج. Amén de mil otras reminiscencias de al-Ándalus que encontraban en 
Suramérica con el fin de enraizarse y manifestar su noble linaje.
96
 En este contexto de 
emigrantes en busca de reafirmación de su identidad hay que situar el redescubrimiento 
de al-Ándalus como motivo literario. 
 
Para lograr tal propósito, lo primordial era volverse con vehemencia hacia el legado 
cultural árabe, entre el que se cuenta la literatura andalusí, para mantener la lengua 
árabe que suponía el elemento colectivo por excelencia y principio de fe fundamental
97
, 
amenazado sin duda en el nuevo entorno de expatriación y extrañamiento. Inspirarse en 
sus propias fuentes era la única forma de preservar la identidad diferenciada de la 
                                                 
93  ،هدأ ليمأيقينيفلاةكريمأ فاشتكاو نو ،راهنلا راد ،توريب ،1929 .P.M.Montávez, Al-Andalus, España, p. 88, nota 38 
94
 Dice así Villaespesa en su poema “Ergo Sum”, Jiménez Martos, Villaespesa, p.78. 
 El Oriente me atrae y Roma me fascina; 
 A Alá rezo mis suras y a Júpiter adoro; 
 Por eso, en nobles cláusulas de claridad latina, 
 Lloro en ricas imágenes mi fatalismo moro. 
95  ،قاقدلا رمعرجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش .ص ،91. 
96  ،قاقدلا رمع :عجاريف عوضوملا اذه هّمهي نمرجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش .ص ،86-101 ؛ 
97
 P.M.Montávez, Al-Andalus, España, p.72-73.  .،حوشم ديلو عيضملا رعاشلا :ديلولا لضفلا وبأ،  .ص681  
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comunidad árabe, de defenderse frente a las influencias externas y de salvaguardar la 
independencia de su cultura cara al futuro.
98
 
 
Pero, paradójicamente, el contacto con la literatura occidental también jugó un papel de 
primer orden en este reencuentro con al-Ándalus de los poetas mihdjaríes
99
. Así, Los 
cuentos de la Alhambra de Washington Irving despertaron en el joven ‘Amîn al-Rîh:ânî 
la curiosidad por la gloria de los árabes
100
 cuando aún vivía en un sótano de Nueva 
York y, más tarde, Voyage en Espagne de Téophile Alphonse Gautier le inspiró alguna 
de las imágenes de su obra como hemos visto más arriba. Entre los djanubíes, y 
especialmente en la comunidad de Río de Janeiro, el viaje del poeta de Laujar de 
Andarax, Francisco Villaespesa (1877-1936)
101
, ese cultivador del «andalucismo 
orientalista
102
» que paseaba por los cafés literarios de Madrid «con traje a la usanza 
arábiga
103
», reavivó con fuerza la llama del ardor andalusí y prueba de ello es que 
numerosos poetas lo homenajearon en sus asociaciones dedicándole poemas como el 
antes mencionado de Shukr Allah al-Djurr o los <<tah:îyya ‘ilâ-l-andalus>> de ‘Eliâs 
Farh:ât
104
 y de al-Sha3ir al-Qarawî
105
, o <<3alâ bisât al-rîh:>> de Fawzî Ma3lûf
106
, 
salpicados por doquier de alusiones a personajes y monumentos del espléndido pasado 
de los árabes de España. 
 
Tras la necesaria y rápida enumeración de algunas de las motivaciones más notorias que 
empujaron a los poetas mihdjaríes a escribir sobre al-Ándalus llegamos a lo que a 
nuestro juicio es el primer causante de esta marcada y pasional tendencia ya que 
particulariza a al-Rîh:ânî frente a sus compatriotas del Norte y es el denominador 
común que comparte con los yanubíes, como apunta 3îsâ al-Nâ3ûrî en esta perspicaz 
observación: 
                                                 
98  ،حوشم ديلوعيضملا رعاشلا :ديلولا لضفلا وبأ .ص ،481. 
99 « ئزتجي نأ مهشهدأ دقل«ينروك»  هتيحرسم يسنرفلا«ديسلا»  دهاشي نأو .سلدنلأا ثادحأ نم«نايربوتاش»  يحويف ةطانرغ ةنيدم
ات اهيلإـب اهخير«جارس ينب رخأ»  جسني ناو«نتل»  ةيخيراتلا هتياور يزيلكنلاا«ىليل»  نايرولف يحوتسي نأو ،ةريخلأا رمحا ينب مايأ نم
...نابسلأا عم برعلا عارص نم هتصق يسنرفلا»  ،قاقدلا رمعرجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش .ص ،74.  
100 « باتك تأرق«ارمهللأا» ري فلؤملا نأ تكردأف دي«ءارمحلا» اهتيأ تنأ لله .سلدنلأا يف برعلا جات ةؤلؤل يه ءارمحلا نأ تفرعو ،
حم يل فصي ايكريمأو ،لوسرلا ىلإ ينفرعي ايزيلكنإ ،كنع ديعب انأو ،ّيلإ ثعبف ،اهلك يتايح كلهجأ نأ الله أشي مل يتلا ةيبرعلا دلابلا نسا
كئانبأ». باتك ةمدقم نم ،برعلا كولم  ىسيع نم ذوخأملا ،يروعانرجهملا بدأ .ص ،411. 
101  :عجار ،قاقدلا رمعرجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش  .ص ،74-91 ،حوشم ديلو ؛عيضملا رعاشلا :ديلولا لضفلا وبأ .ص ،
411-414 ىسيع ؛ ،يروعانلارجهملا بدأ.ص ، 618- 620.Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España…, p-77- 
102
 Luis Jiménez Santos, Villaespesa, p. 52. 
103
 Luis Jiménez Santos, Villaespesa, p. 14. 
104  ،تاحرف بيبح سايلإعيبرلا  ،ولواب ناس ،)هناويد نم لولأا ءزجلا وهو(1914 .ص ،612- 619. 
105  ،يروخلا ميلسيورقلا رعاشلا ناويد .ط ،1 ،ةريسملا راد ،تورويب ،1987 .م ،6 .ص ،316- 311. 
106
 Francisco de Villaespesa, La alcatifa de los vientos, s.l, s.f. 
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« وأ ،هبدأ نم ءيش يف سلدنلأا مهلتسا هئابدأ نم ّادحأ فرعن لاف يلامشلا رجهملا امأ
اجمأ وأ تايركذ اهنم ىحوتسا يناحيرلا ىلإ ةبسنلاب اذهو .يناحيرلا نيمأ ىوس ،ةيموق د
 ميظع ءزج سلدنلأاو ،ةيبرعلا هتمأ ىلع هتايحو هركفو هملق فقو بيدأ وهف ،ّادج يعيبط
يرلا اهيلإ تفتلي مل ول بيرغلا نم نوكي ناك دقلو ]...[ .ةيبرعلا ةملأا خيرات نم ةيمهلأا ،يناح
زي مل ول برغأ نوكي هلعل لبدنلأا رهسفنب سل- هدحو هلايخب لا-  يبرعلا نفلا تايآ ىلع فقيو
.اهدباعمو اهروصق اياقب يف ةعئارلا»107 
 
Resulta evidente que la razón esencial del interés por al-Ándalus de este movimiento 
emana del Nacionalismo y la Unidad Árabe. Y es tan patente el ímpetu nacionalista en 
la obra de ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd y en ‘Amîn al-Rîh:ânî que no damos prueba de ello, 
porque una simple ojeada a su producción literaria bastaría para confirmar que éste y no 
otro es el eje principal sobre el que giran sus impulsos e inquietudes, sus inspiraciones y 
aspiraciones; es su causa vital, el mensaje primero y último que quieren trasmitir y para 
lograrlo recuerdan la Mezquita de Córdoba o cualquier otro elemento que despierte en 
el lector la conciencia y el sentimiento nacionalista.
108
 Otra prueba en esta misma 
dirección es que el diván al-Rawâfid de Shukr Allah al-Djurr va acompañado de la 
expresión «madjmû3a min qas:â’id wat:aniyya ua idjtimâ3iyya» y además se lo dedica a 
‘Amîn al-Rîh:ânî.109 
 
Respecto a ‘Amîn al-Rîh:ânî no queremos cerrar este apartado sin hacer un comentario 
al hilo de lo que observa al profesora Carmen Ruiz Bravo cuando dice que: »En contra 
de lo que estamos acostumbrados a leer en otros autores, ‘Amîn al-Rîh:ânî no nos 
transmite casi nunca estas últimas sensaciones, casi dramáticas, que experimentan otros 
autores a su paso, a su recuerdo, de al-Ándalus…Son raros estos momentos de tristeza, 
como si el autor se negase a expresar una nostalgia del pasado que pudiese ser 
interpretada de flaqueza
110« Es verdad que el sentimiento dominante de desgarro y dolor 
que desprende el poema de al-Walîd o de Shinqît:î está ausente por completo en el 
                                                 
107
 Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España…, p.93 .  ىسيع،يروعانلا رجهملا بدأ .ص ،621.  
108 «ب ،ءايحإو ثعب ةكرح لاإ اهرمأ ةقيقح يف يبرعلا قرشلا يف تقثبنا يتلا ةيموقلا ةظقيلاو ةيركفلا ةضهنلا رصانع نكت مل زعلل ثع
 مملأا ةعيبط نمو .يروعشلا ساسلأا اذه لثم ىلع تديش يتلا اهسفن ةيبورولأا ةضهنلا نأش كلذ يف اهنأش ،رباغلا ثارتلل ءايحإو ،فلاسلا
.ةرباغلا تايركذ ةوشن ىلع شيعتو ،ديجملا اهيضام فانكأب ذولت اهتظقي تارتف يف اهنأ»  ،قاقدلا رمع يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش
رجهملا  .ص ،86. 
109 «ةيعامتجلااو ةينطولا يدئاصق نم ةعومجملا هذه مدقأ يناحيرلا فويليفلا هسأر ىلعو يتمأ ءانبأ نم ضهانلا ينطولا بابشلا ىلإ» ،
 ،رجلا للهأ ركشدفاورلا .ص ،6. 
110
 C. Ruiz Bravo, »Encuentro o choque de culturas en un pensador libanés: Amín al-Rihani«, Culturas, 
París, UNESCO, VII, 4, 1980, pp.149-163. En PMM, Al-andalus, España, p.115. 
 44 
soneto de al-Rîh:ânî, quien incluso llega a felicitar, en su segundo viaje, al Gobierno del 
dictador Franco por las remodelaciones que están devolviendo a la Mezquita su antiguo 
esplendor
111
. Quizá haya que buscar las razones de su visión de al-Ándalus encariñada y 
afectuosa en su condición de árabe y las de falta de rencor en su formación 
norteamericana
112
. O también, en su forma de entender el mundo siempre con vistas al 
futuro y despidiendo el pasado, como dice él mismo:  
« ًاملسم لبقتسملا ىلإ علطتأو ًاعدوم يضاملا ىلإ رظنأ .ينورام ينانبل يروس انأ
 ّارشبتسم»113 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
 
                                                 
111
 Ese pudo ser un guiño del autor al Dictador pues, además de por su encuentro con él, se barrunta que 
pudo ir para cumplir una misión especial como hizo en Arabia Saudí. (Montávez, Al-Andalus, España, 
p.115). De todos modos, como nos consta por al-Batanûnî, las obras ya estaban en 1926 y seguían en 
1930 cuando la visitó Farûj. A tenor de nuestra última visita, parece que la Mezquita no ha dejado nunca 
de estar en obras.  
112
 Pedro Martínez Montávez, al-Andalus, España, …, 95, 115. 
113  باتك نمتايموقلا ،حديص جروج نم ذخأم ،يناحيرلل ةيكريملأا رجاهملا يف انؤابدأو انبدأ .ص ،646.  
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2-3 ‘Ah:mad Shaûqî (1868-1932)  
 
 2-3-1 Datos bibliográficos relacionados con la investigación 
 
Cuando Shaûqî llega a Barcelona el 15 de agosto de 1915
114
 ya es el Príncipe de los 
Poetas pues así lo había nombrado el Jedive ‘Abbâs H:ilmî II en una ceremonia el año 
anterior
115
, y si bien todavía no era considerado el poeta del pueblo ya era el poeta 
oficial de Egipto y de su Corte. Considerado por muchos el más grande de los poetas de 
la época moderna, su exilio en España le supuso una gran aflicción y se trata de un 
momento clave para estudiar su obra antes y después. 
 
Muy poco interés demostró por al-Ándalus antes del exilio y ninguno por España, así lo 
demuestra que las referencias al primero fueran escasísimas en su obra poética anterior 
al destierro
116
 y el hecho de que hubiera pasado tres años de 1887 a 1889 en la ciudad de 
Montpellier, en el Sur de Francia, mientras cursaba estudios de derecho y de literatura 
francesa, sin ni siquiera aprovechar las vacaciones de verano para visitar los restos de la 
civilización árabe en la Península
117
. Dejó pasar dos ocasiones más; cuando vivió en 
París de 1890 a 1891 y pasó el verano en Argel, y cuando participó en el X Congreso de 
Orientalistas de Ginebra.
118
 
 
La declaración de la Primera Guerra Mundial sorprendió al Jedive ‘Abbâs II en 
Turquía
119
 donde había ido a buscar apoyo frente a Inglaterra en el marco de su política 
de acercamiento a la Sublime Puerta. Inglaterra proclamó su tutela sobre Egipto, 
prohibió regresar al Jedive y éste tuvo que abdicar el 14 de diciembre de 1914 
sucediéndole el sultán H:usain Kâmil, mucho más proclive a Inglaterra, quien tomó el 
trono al día siguiente. Los cortesanos fieles a ‘Abbâs II fueron depuestos y Shaûqî, 
temido por su capacidad de sublevar a las masas, fue obligado a exiliarse a un país 
                                                 
114
 Juan Vernet, Literatura árabe, p.187. En Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en…, p. 39. 
115
 Henri Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans, p. 101. 
116  ،يكم يلع دومحم«رثنو يقوش رعش يف سلدنلأأه» .م ،لوصفلا ةلجم ،6 .ع ،4لولأا نوناك ،-  ،طابش1974 .ص ،608-610 .
Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en…, p. 45. 
117 لتنت مل سلدنلأا نأ ىلع ليلدلا نمو  هتتلطع يتضقي نأ ءاتش و اتسنرف يتف متلعلا بتلطي ناتك نيتح هتنأ ،ليئتضلا ردتقلاب لاإ اتهب هتمامتها نتم
 .اينابسإ دودح ىلعو اسنرف بونج يف ةلطعلا هذه ىضق ، ةيفيصلا ،يرصملا بيجم نيسحلابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،70  
118
 Henri Pérès, La littérature arabe et l’Islam par les textes, p. 100. 
119 ،فيض يقوش :يقوش ثيدحلا رصعلا رعاش .ص ،46. 
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neutral y eligió España, en concreto Barcelona, por ser el puerto más próximo a 
Egipto.
120
 
 
Shaûqî, antes constantemente frecuentado por admiradores y acostumbrado a las galas, 
llegó a España en contra de su voluntad y vivió dolido e inmerso en una nostalgia 
profunda por su tierra en espera siempre del momento de regresar. Además pasó 
dificultades económicas, se dedicó a enseñar árabe a sus hijos y tal vez sea por estas 
razones por lo que vivió aislado sin preocuparse por establecer relaciones sociales, no se 
acercó a literatura española y que la obra de esta época, perfectamente definida y 
estudiada, sea tan exigua. 
 
Se sabe por la correspondencia que mantenía con ‘Ismâ3îl S:abrî121 que éste, en 
respuesta a un afligido poema de Shaûqî, le respondió en 1917 preguntándole por las 
espléndidas muestras de la civilización árabe con el propósito de aliviarle la pena y 
distraerlo. No obstante, Shaûqî, que estaba sumido en ese estado de pena y dolor antes 
referido, no había salido de Barcelona para visitar Andalucía hasta que no se hubo 
firmado el Armisticio del 11 de noviembre de 1918 por lo que las alusiones en sus 
poemas anteriores a dicha fecha procedían de sus lecturas y no de la experiencia directa. 
Algunos estudiosos como el profesor Montávez y Ali Makki lo atribuyen a su desinterés 
por Al-Ándalus y a que sólo cuando por fin iba a volver “recordó”122 que tenía que 
reflejar los inmortales monumentos andalusíes en sus poemas. Shaûqî D:aîf, sin 
embargo, dice que tenía prohibido desplazarse
123
 en tiempos de guerra y que sólo 
cuando esta acabó pudo moverse libremente y, por fin, S:âlih: al-Ishtar y H:usain 
Mudjîb al-Masrî sostienen que sus lecturas de autores andalusíes le despertaron el 
interés, y evolucionó de la indiferencia a un interés real
124
. 
 
En cualquier caso, sea cual sea la causa de que el ruiseñor permaneciese en su jaula 
durante los cuatros años que distan entre el arribar al puerto de Barcelona y su vuelo por 
Andalucía, a principios de 1919, finalmente ‘Ah:mad Shaûqî, con los cinco miembros 
                                                 
120
 Henri Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans, p. 101. Pedro Martínez Montávez, Al-
Andalus, España, en…p. 49;  
 ،فيض يقوش ثيدحلا رصعلا رعاش:يقوش .ص ،32 ،يرصملا بيجم نيسح .قإو يقوش نيب سلدنلأألاب .ص ،29 ،رتشلأا حلاص ؛
يقوش تايسلدنأ .ص ،17. 
121  ،رتشلأا حلاصيقوش تايسلدنأ ،ص ،98 ،يرصملا بيجم نيسح ؛لابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،21-22. 
122  ،يكم يلع دومحم«رثنو يقوش رعش يف سلدنلأأه » .م ،لوصفلا ةلجم ،6 .ع ،4لولأا نوناك ،-  ،طابش1974 .ص ،663. 
123 ،فيض يقوش وشثيدحلا رصعلا رعاش ؛ يق .ص ،43.  
124  ،يرصملا بيجم نيسحلابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،27- 29 ،رتشلأا حلاص .يقوش تايسلدنأ .ص ،.115 
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de su familia que vivieron el exilio con él, visitó el »triángulo sentimental«125 andalusí: 
Córdoba, Sevilla y Granada. 
 
 2-3-2 Análisis del poema 
 
  2-3-2-1 Estructura y presentación del poema 
 
Vamos a ver tres fragmentos de poemas de ‘Ah:mad Shaûqî relacionados de diferente 
modo con la Mezquita de Córdoba: »al-Andalus al-Djadîda«, »Rih:la ilâ al-Andalus« y 
»Dimashq«. De ellos sólo el segundo le fue inspirado tras la visita física al monumento 
que nos ocupa y por lo tanto es el más minucioso y fiable en la descripción, el único en 
el que aparece una cita explícita y por consiguiente el más valioso para nuestro estudio 
y en el que nos detendremos para analizarlo. Por el contrario, los versos de los otros dos 
poemas han sido atribuidos a la Mezquita de Córdoba por viajeros posteriores que los 
insertaron en sus relatos por encontrarlos oportunos para describirla y reflejar los 
sentimientos que sintieron al visitarla. Aún sin estar inspirados directamente por Shaûqî 
en la Mezquita, merecen ser recogidos pues los otros viajeros vincularon esos versos al 
templo que vamos a estudiar. 
 
‘Ah:mad Shaûqî manifestó verdadero interés126 por al-Ándalus en 1912, varios años 
antes de su visita, en la casida »al-Andalus al-Djadîda«127 de 105 versos. Lo que le 
movió a componerla fue la toma de Edirme en Macedonia por los Búlgaros contra los 
turcos. Al ser esta ciudad la última posesión de los Otomanos en Occidente, al autor se 
le ocurrió llamarla »el nuevo al-Ándalus« y establecer un paralelismo entre la pérdida 
de los árabes de 1492 y la de los turcos, equiparando de este modo ambas naciones bajo 
la bandera del califa y del islam. El primer y el cuarto verso dicen así: 
1-  ُملاَس ِكَيلَع ٍُسلَدَنأ َتُخأ اي 
4- رُجامِهَيلَع ِنات َُّملأا يضَمت ِناح 
 
  ُملاسِلإاَو ِكنَع َُةفلاِخلا ْتََوه 
 ُماتَلي لا َكاذَو ،ُليَسي اَذه 
 
 
Sâmî al-Kiyâlî en Fi-l-rubû3 al-andalusiyya, al pasear por la Mezquita de Córdoba, cita 
tres versos de esta casida cuidándose de no citar el verso donde se menciona Edirme 
                                                 
125
 Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en…p. 31. 
126 ،يرصملا بيجم نيسح :رظنأ .ةقباسلا هدئاصق يف ةيسلدنأ دهاوش نم ضعبلا هل نلأالابقإو يقوش نبي سلد .ص ،81-89 دومحم ؛
 ،يكم يلع«رثنو يقوش رعش يف سلدنلأأه» .ص ،608-610. 
127  ،يقوش دمحأتايقوشلا .م ،1 .ج ،1 .ص ،647. 
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para esconder que la descripción inserta en su relato no corresponde a Córdoba, dice 
así
128
: 
>>: يقوش عم ددرأ ينتيأرو تنزحف 
[96-  د ِّحَوُم ِكَيلَع اَمف ،ُناَذلأا ََتفَخ ]  
[94-اًعِماج اًرون َّنُك ُدِجاسَم َْتبَخَو]  
[93- َرَح يف َنْجُرَْدي ]ًاِتناَوق ِةلا َّصلا ِم  
 
  ُماُقت ُناسِحلا ُعَمُجلا لاَو ،ىَعَسي 
 ُمارلآاَو ُدُسلأا ِهَيِلإ يشَمت 
 ُمامَح َُّنهََّنأَك ،ِرازِلإا َضِيب»  
 
 
En 1917 Shaûqî compuso su »Andalusía«129, como Shukr Allah al-Djurr y al-Walîd, 
inspirándose también en Ibn Zaîdûn de quien tomó el metro, la rima y el tono nostálgico 
de añoranza de la tierra que lo vio nacer y en el que rememora Egipto, su río, las 
pirámides y demás. Fuera de los elementos técnicos y formales que comparte con las 
dos »andalusiyya« de los poetas del mihdjar, y a diferencia de ellos, no cita ninguna 
ciudad ni monumento andalusí y se limita a recordar el »Wâdî al-T:alah:  «  por donde 
paseaba al-Mu3tamid Ben 3abbâd con Rumaîkîyya y que extrajo de sus lecturas del 
Nafh: al-T:îb ya que todavía no había salido de Barcelona. Sólo una alusión a »al-
h:aram« (v.14) podría entenderse como edificio o parte de él, pero en realidad se trata 
de una metonimia de “país” que hace referencia a su paso de un lugar sagrado a otro en 
referencia a su ida de Egipto a Al-Ándalus. Desde entonces y hasta el final de la casida 
de 83 versos sólo habla de Egipto: 
 ِمَرَح ىِلإ ِّلاإ ٍمَرَح نِم ِرَْسن َمل 
 
 
 انيراِدل تَراس ٍِلباب نِم ِرمَخلاَك 
 
 
Dos años más tarde, a principios de 1919, cuando »la guerra hubo depuesto sus armas« 
y antes de volver a Egipto, Shaûqî compuso la »Rih:la ilâ-l-andalus«130 basándose esta 
vez en la sîniyya en la que al-Buh:turî describe el Iwán de Cosroes
131 para tratar él los 
castillos de los Omeyas, vistos en el epónimo 3abd-Shams: 
ىرسِك ُناوِيإ َّيُُرتُحبلا َظَعَو 
 
  ِسمَش ِدبَع نِم ُروُصقلا ينَتفَشَو 
 
 
Después de una introducción en prosa rimada que sirve para datar la composición de la 
casida, para saber el itinerario que hizo y que fue al-Buh:turî quien le inspiró el metro y 
la rima susurrante en sin, el autor entona el relato poético de su viaje en metro jafîf a lo 
                                                 
128 ،يلايكلا يماس ةيسلدنلأا عوبرلا يف .ص ،97.  
129  ،يرصملا بيجملابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،73-70. 
130  ،يقوش دمحأتايقوشلا .م ،1.ج ، 6 .ص ،33- 12.  
131  :ًءاثر يرتحبلا ةديصق ربتعي فيض يقوش« يرتحبلا رمو ]...[،يرتحبلا هرعاش بلقب نزحلا لزن يسابعلا ةفيلخلا لكوتملا لتق املو
 :ىرسك ناويإ ىأرو نئادملاب«ضيبلأا هرصق »مهبدنو هيعناص هئانثأ يف ىثر ًاغيلب ًافصو هفصوف ،هموسرو هللاطأ نم يقب امو.» يقوش
يض،ف ءاثرلا .ص ،36. 
 94 
 led napraz euq socrab sol euq ecid y otpigE odnacove azeipme :sosrev 011 ed ogral
 séupsed ,)31-1 .v( oserger us ed otnemom le elradrocer ed najed on anolecraB ed otreup
 y )54 -31 .v( oliN led síaP led socinóaraf sotnemunom sol ed odreucer le ne edneitxe es
 y odeloT rop osap us y nert ne ejaiv le atneuc euq ne nóicisnart añeuqep anu sart ,nif rop
nóicpircsed al se euq ameop led ovitejbo le aznacla ,)25 -64 .v( seravilo sol
231
 sal ed 
 al :alusníneP al ed ruS le ne óllah euq ebará nóicazilivic al ed sartseum sairoton sám
 oilixe le acove ;)49 -77 .v( adanarG ed arbmahlA aL y )77 -35 .v( abodróC ed atiuqzeM
 ,)301 -59( suladnÁ-la ed adidrép al ed sasuac sal enopxe y adanarG ed setnatibah sol ed
 rop )011 -301 .v( añapsE a otneimicedarga ed sarbalap satinob sanu noc animret y
 sus a odamulpme rebah y soña ocnic etnarud ailimaf us adot noc odigoca elrebah
 al ebircsed euq otnemgarf le somirefer ,ameop le odatneserp zev anU .331”soleullop“
 :abodróC ed atiuqzeM
 
 لَم يَُرْعني ِسوى ثًَرى قُرطُبِيٍّ  -41
 يا َوقَى اللهُ ما أَُصبُِّح ِمنهُ  -31
 لا تَُعدُّ في الأَرِض، كانَتقَْريَة   -11
 َغِشيَْت ساِحَل الُمحيِط، َوَغطَّت ْ -21
 
 لََمسْت فيِه ِعْبَرةَ الدَّهر َخمسي 
 َوَسقَى َصْفَوةَ الَحيَا ما أَُمسِّي
 تُمِسُك الأَرَض أَن تَميَد َوتُرسي
لس ِلُجَّ ةَ الّروِم ِمن ِشراٍع َوقِ 
 431
 
 َرِكَب الدَّهُر خاِطري في ثَراها -81
 
 531فَأَتى َذلَِك الِحَمى بَعَد َحْدس ِ 
 
 فَتََجلَّْت لي القُصوُر َوَمن فيـــ -71
 َوَكأَنّي بَلَغُت لِلِعلِم بَيتًا -02
 قُُدًسا في البِلاِد َشرقًا َوَغربًا -12
 َوَعلى الُجمَعِة الَجلالَة،ُ َو(النّا -62
 يُْنِزُل التّاَج َعن َمفاِرِق (ُدوٍن) -42
 ًرى، َوطَيُف أَمان ٍِسنَة  ِمن ك َ -32
 َوإِذا الّداُر ما بِها ِمن أَنيس ٍ -12
 َوَرقيق  ِمَن البُيوِت َعتيق   -22
 
 أَثَر  ِمن (محّمد)، َوتُراث   -82
 بَلََغ النَّجُم ِذْرَوة،ً تَتَناهى -72
 631ها ِمَن الِعزِّ في َمناِزَل قُْعس ِ 
 قوِل ِمن ُكلِّ َدرس ِفيِه ما لِلع
 َحجَّ هُ القَوُم ِمن فَقيٍه َوقس
 731ِصُر) نُوُر الَخميِس تَحَت الدَِّرفس ِ
 َويَُحلِّي بِِه َجبيَن (البَِرنِس)
 831َوَصحا القَلُب ِمن َضلاٍل وهَْجس ِ
َوإِذا القَوُم ما لَهُم ِمن ُمِحسِّ 
 931
 041جاَوَز الأَلَف َغيَر َمذموِم َحْرس ِ
صاَر (لِلرُّ وِح) ذي الَولاِء الأََمسِّ 
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  241بَيَن (ثَْهلاََن) في الأَساِس و(قُدِس)
                                                 
 .34، ص. شوقي:شاعر العصر الحديثشوقي ضيف،  »يصل إلى غرضه من قصيدته، وهو وصف الأندلس والحديث عن دولها« 231
ولا نرى من حاجة إلى الإتيان بأمثال عن وصفه لمصر و الحمراء والأجزاء الأخرى للقصيدة طالما كنا ندرس قصيدته من حيث كونها  331
 لجامع. المهتم بالقصيدة ككل فيراجع المصادر التالية: ذكر لمسجد قرطبة ا
 1، ص. 6، ج. 1، م. الشوقيات، القلس : حبل السفينة. أحمد شوقي 431
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29-  ِهيف ُرِظاوَّنلا َُحبَست  رَمْرَم 
80-  ٍءاِوتسا يف اهََّنأَك ٍراوَسَو 
81-  َّدلا ُةَرَتفاهْيََرطَس تَسَك َدق ِره 
86-  ٍميلَِعل َْتنَّيََزت ْمَك !َاهَحْيَو 
84- ـيَعلا ِحَرسَم يف َفيف َّرلا ََّنأَكَو 
83-  ِهَيِبناج يف ِتايلآا ََّنأَكَو 
81-  ٍللاَج نِم )ٍرِذنُم( َتَحت  َربنِم 
82- ّايَر َكيرُغي ِباتِكلا ُناكَمَو 
88- يف ِكَرابُملا )ِلِخاّدلا( ُةَعْنَص رَغلا   
ىسُرَتف اهَيلَع ىدَملا ُلوَطيَو 
 ِسْرِط ِضْرَع يف ِريزَولا ُتاِفلأ143 
 ِسَعنَو ٍروُتف نِم ُبُدهلا ىَستكا ام144 
 ِل تَّدََعتساَو ،ِرْهَّدلا ِدِحاو ِسمَخ
145 
 ِسقَم ِّدلا ُتارَّنَدُم  ءلاُم ِن
146 
 ِسُدق ِجِراعَم يف َنل ََّزَنَتي147 
) ِّسق( َتَحت َوأ ،ِهيَستَكي لََزي َمل 
سَْمِلل ونَدَتف ،ًاِبئاغ ِهِدْرَو 
 ِسْمُش َنيِمايَم َُهل ٍلآَو ،ِب
148 
 
 
El último poema de Shaûqî que presentamos se titula »Dimashq«. Por muy sorprendente 
que pueda parecer muchos han sido los viajeros y poetas que a lo largo del siglo veinte 
han querido ver en Córdoba, sus calles, sus casas y monumentos puntos de encuentro 
con la capital de Siria debido principalmente al origen del visitante, a razones de orden 
emotivo y de propia sugestión y, por último, y en mucho menor medida, a que ambas 
fueron capitales de los Omeyas. Como en el caso del poema de »al-Andalus al-Djadîda« 
y sin que fuese la intención de Shaûqî cuando compuso el poema, Must:afâ Farrûj en su 
rih:la ilâ bilâd al-madjd al-mafqûd incorpora a su relación de viaje este poema sin 
mencionar el título cuando, tras detenerse ante el mih:râb y mirar el almimbar 
(inexistente)
149
, emocionado reanuda la marcha por el oratorio y encuentra estos versos 
propicios para expresar los sentimientos que lo invaden. Así nos dice: 
 
«]...[ ةمظعلاو رعشلا هل ردان ،ركتبم هنإو ،نونفلا لك هنع ترصق يولع ]بارحملا[ ّهنإ
 تابن نم وهو ،لامجلاو تفقو .ديعبلا لايخلاو ،يلاعلا روعشلا يذ رحلا يبرعلا ركفلا راكفأ
 تايبآ نم ائيش دشنا يف يتوصب تفاختأ دجسملاب تيضم مث ،ربنملا تلمأتو بارحملاب
:يقوش 
  
سَملِاب ُترَرَم ُُهَلأَسأ ِنوْزحَملا ِدَج  
 
 ؟ُناورَم ِبارحِملا َوأ ّىلصملا يف َله 
 
                                                 
143  .دومعلا يهو ،ةيراس اهتدحاو : يراوسلايقوش دمحأ ،.ن .م .م ،1 .ج ،6 .ص ،10. 
144 يقوش دمحأ .اهيفص : اهيرطس ،.ن .م .م ،1 .ج ،6 .ص ،10. 
145 .سمخلا تاولصلا ةماقلإ تدعتساو : سمخل تدعتساو  دمحأيقوش ،.ن .م .م ،1 .ج ،6 .ص ،10. 
146  .ريرحلا : سقمدلا .فقسلا : فيفرلايقوش دمحأ ،.ن .م .م ،1 .ج ،6 .ص ،10. 
147  .دعصملاو ملسلا وهو جرعم اهدحاو : جراعملايقوش دمحأ ،.ن .م .م ،1 .ج ،6 .ص ،10. 
148 .ةابلأا : سمُشلا يقوش دمحأ ،تايقوشلا .م ،1 .ج ،6 .ص ،10. 
149
 Félix Hernández Giménez, el alminar de ‘Abd al-Rahmân III en la Mezquita Mayor de Córdoba, p.15. 
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 َْتَفَلتخاَو ،ُنوزحَملا ُدِجسَملا رَّيََغت 
 ِِهتَرانَم يف  ناَذأ ُناَذلأا َلاف 
 
  ُنادبِعَو  رارَحأ ِِربانَملا ىلَع 
 ُناذآ ُناذلآا لاَو .ىلاَعت اِذإ»150  
 
  2-3-2-2 Vocabulario: nombres propios y partes de la Mezquita 
 
Como hemos dicho antes, de las citas indirectas no analizaremos los nombres propios ni 
las partes de la Mezquita, igual que no hemos visto las partes, ni la rima, metro y 
extensión porque no se puede hablar de una voluntad de forma en el autor que lo llevase 
a elegir un molde concreto para tratar el tema de la de la Mezquita de Córdoba. Así pues 
recogemos los nombres propios aparecidos en »rih:la ilâ-l-andalus«. Primero los de la 
introducción en prosa rimada y, a continuación, los del poema en un cuadro: 
 
يرتحبلا ،ءارمحلا ،ةطانرغ ،ةبطرق ،ةيلبيشإ ،ةلطيلط ،مرهلا ،كنرك ،ةنولشرب ،سلدنلأا (3 
( ىرسك ،لكوتملا ،يرفعجلا ،)تارم3 سمش دبع ،ناروشونأ ،يسقلا ،)تارم.151 
 
De los nombres propios de la introducción merecería un estudio en profundidad la 
relación de al-Buh:turî con los califas 3abbâsíes y el estudio comparado de su sîniyya en 
la que describe el Iwán de Cosroes con la de Shaûqî para evaluar en qué medida Shaûqî 
ha logrado su pretensión de ser como al-Buh:turî pero de los Omeyas
152
. Conforme a 
esa pretensión, es lógico pensar que el mayor peso de la rih:la lo lleve la descripción de 
la Mezquita y no la de la Alhambra, aunque algunos estudiosos destacan la descripción 
de la Alhambra
153
 como más preciso pese a no ser el palacio granadino de factura 
Omeya sino Nazarí. 
 
 
 
 
 
                                                 
150  ىفطصم خوّرف ،دوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر .ص ،80 ،يفوش دمحأ : يف ةديصقلا رظنأ ؛.ن .م .م ،6 .ج ،1 .ص ،101. 
151
  
152  :عجار ةنراقملا هذه يف ،نلاسرأ بيكشةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش دمحأ.ص ،130-137؛ « ةيقوشلاو ةيرتحبلا نيتديصقلا أرق نم
كلو .ديلقت رخلآاو ديلوت لولأا نأو عبطت ديدجلاو عبط ميدقلا نأ لوقي نأ يف ددرتي مل ةيليهاجلا رعشب ًاريصب ناكو لمأتملا لمأت ول ن
 يف رقتست ةءارقلا ناف مهمدقت نم رارغ ىلع لاإ اوعبطي مل لوحفلا كئلوأو مامت ابأو يبنتملاو يرتحبلا نأ ملعل نيديلوملاو نيمرضخملاو
بنتم لا لابرغلا قوف ثبلي لاو قراس وهو لاإ ًارعاش ىقبي لاف ]...[ خسرت بلاوقلا نإو نهذلا تاهباشملا هذه نإف مهريغ لاو يرتحب لاو ي
ةريثك عيضاوم يف نيمدقتملاو نييلهاجلا ملاكو مهملاك نيب اهاندجو دق .» ،يرصملا بيجم نيسحلابقإو يقوش نيب سلدنلأأ.ص ،107- 
112  ،رتشلأا حلاص ؛يقوش تايسلدنأ .ص ،114- 137 ةحفصلا يف ريخلأا ثحبلا اذه يف .161  :حلاص لوقي«ق هنإف بير نود زجع د
.باحسلاب يرتحبلا قلعت امنيب ،ضرلأا ىلع لظف يسابعلا رعاشلاب قاحللا يف» 
153 «هدهاشن اننأكل ىتح ًاقيقد ًاريوصت ةطانرغب ءارمحلا رصق روص دقو.»  ،فيض يقوش:يقوش ثيدحلا رصعلا رعاش .ص ،43. 
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Cuadro de nombres propios en el poema de Shaûqî y número del verso 
رصم3   لين61 ،66   نوعرف67   ناورم31  مورلا ةجل 12  ةطانرغ 70  
 )ةيردنكسإ(رانفلا16   ءاعنص60   لمرلا نيهر41   يومأ31  رصانلا 26   رمحلأا ينب70  
لمر )رصم يف( 16  سق )رصم يف(  ىرسك 41   يرتحب37   دّمحم28   ىريش71  
)رصم يف( سكم16   رثوك66   لاقره41  ىرسك 37  )نلابج(سدقو نلاعث ءارمحلا فرغ 
 سمشلا نيع13   ةزيجلا61  سيسنرفلا ،يرقبعلا سمش دبع 37  رذنم سقو 81  عابسلا سلجم 
)لينلا يف( ةريزجلا  سيسمر61   سرفو مور36  برعلا ةريزج لخادلا 88   ايرثلا96  
سيقلب 17   مارهلأا67   ،اراد ،وفوخ33   يبطرق14  ءارمحلا 87  رصم ونب 107  
 
Lo primero que llama la atención al observar los nombres propios del poema es la 
similitud que hay en el orden de aparición, que no en el tono, con el poema de Shinqît:î 
donde se empieza por recordar los lugares queridos del país de origen y, tras el viaje, se 
da paso a la descripción de los monumentos árabes de al-Ándalus acompañada de 
referencias a su historia
154
. De Egipto menciona su lugar de nacimiento; »Sawâd 3ain al 
Shams« que es otra forma de llamar a »al-Mat:ariyya« y que merece ser resaltado por el 
carácter íntimo y personal de algunos versos del poema que contienen información 
biográfica del poeta como, sin que sean nombres propios, cuando nos habla de sus hijos, 
de su reclusión en Barcelona o del momento del viaje. Después, evoca grandes 
monumentos y personajes del País del Nilo que, curiosamente, pertenecen a su pasado 
pagano y faraónico y no hay ninguna mención a la historia islámica del país. 
 
Además de Egipto, muchas otras referencias cultas de la tradición árabe salpican el 
texto
155
 pero, con el propósito de no alejarnos de nuestro fin, reducimos el estudio de 
vocabulario a los nombres propios vinculados a la descripción de la Mezquita; 
»Mundhir«, »al-Wazîr«, y el Corán de Ozmán que aparece bajo la palabra »al-kitâb«. 
 
En el verso 75 dice que el almimbar todavía está revestido de la majestuosidad de 
Mundhir
156
 y de Qus
157
. Dos apuntes tenemos que hacer respecto a este verso, el 
primero aclarar quién es Mundhir y de dónde sacó Shaûqî esta referencia y el segundo 
                                                 
154 «لأاب ةيخيرات ةفاقث هسفنل زاح دق يقوش ىري ةديصقلا هذه أرقي نمواهيف برعلا داجمأو سلدن» ،،فيض يقوش :يقوش  رصعلا رعاش
ثيدحلا .ص ،43. 
155
 Por dar un ejemplo exterior a la mezquita entre otros posibles, al hablar de Granada recuerda a 
Tharaya que era la sultana favorita de Abu-l-Hasan ‘Ali, penúltimo Rey Nazarí (1466-1484), de origen 
cristiano que fue hecha cautiva en Aguilar y que en Granada llamaban Rumiyya. Georges Marçais, 
Manuel d’art musulman, II, p.547. Henri Pérès, L’Espagne vue..,p.114 
156  يف ةلاحلإاتايقوشلا  :لوقت«او لدعلاب فورعملا ديعس نبا رذنم سلدنلأا يضاق وه :رذنمدهزل». 
157
 »Personnage légendaire célèbre par sa sagesse et son éloquence. Cf. Encycl. Isl., II, 1228, art. de H. 
Lammens«. En Pérès, L’Espagne vue…, n.7, p. 112. 
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atañe al almimbar. Sobre el devoto cadí Mundhir bin Sa3îd hay varias noticias en el 
Nafh al- Tib
158
 de al-Maqqarî y una en El collar de la paloma
159
 de Ibn H:azm.  
Lo más probable es que el origen de esta mención se encuentre en el célebre episodio 
que toma al-Maqqarî de Ibn ‘As:ba3 al-H:amdâni en el que el elocuente cadí cordobés 
de origen beréber se permite criticar el afán edificador que muestra el califa en su 
palacio de Medina Azahara y el exceso de celo que pone en las obras porque le hicieron 
ausentarse tres viernes consecutivos de la oración del viernes. Ofendido por estas 
razones, el cadí larga un sermón erudito lleno de alusiones a hadices y versículos del 
Corán contra los placeres terrenales ante un amplio auditorio que consigue impresionar 
y arrancar de los oyentes, entre los que se cuenta el Califa, plegarias de arrepentimiento 
y lloros. Más tarde, el Califa, algo confuso y sintiéndose ultrajado, se planteará si volver 
a rezar detrás del Imán y con este motivo consultará a su juicioso hijo al-H:akam II.
160 
Atribuimos a este episodio haber sido el inspirador del verso de Shaûqî porque tuvo 
lugar en la Mezquita de Córdoba, no obstante, las anécdotas de sermones, e incluso 
versos
161
, del cadí enfrentándose al Califa a causa de su pasión por las grandes 
                                                 
158  ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،570-577 ؛ 
M.J. Rubiera Mata, La arquitectura en le literatura árabe, p.106-120; Emilio García Gómez, »Así fue 
Medina Azahara« en Nostalgia y presencia de Medina Azahara, Clementson, p.27; Puerta Vílchez, 
Historia del pensamiento.., p. 97-101 ; Henri Pérès, La poésie andalouse en arabe classique au XI, 120. 
159
 Ibn Hazm, El collar de la paloma, (trad. Emilio Gracía Gómez) p. 164-5. »[…] Más vergonzoso aún 
que esto es lo siguiente: Sa’id Ibn Mundhir, que era el que dirigía la oración en la Mezquita Mayor de 
Córdoba […], tenía una esclava, a la que amaba con tan profundo amor, que llegó a proponerle la 
emancipación para tomarla como esposa. Ella le contestó, chanceándose de él (que tenía la barba muy 
larga): »Hallo feísima tu larga barba. Si te la recortas se cumplirán tus deseos«. Metió él entones tijeras en 
su barba hasta dejarla muy rala, y llamó a unas cuantas personas, a quienes puso por testigos de la 
emancipación de la esclava; pero cuando, una vez libre, la pidió por esposa, ella no accedió. Entre los 
circundantes se hallaba un hermano de él, llamado H:akam ibn Mundhir, que dijo a uno de los presentes: 
»proponle que se case conmigo«. Así lo hizo, y con el asenso de ella H:akam la tomó en matrimonio en 
aquella misma reunión, y Sa’id consistió en aquella penosa afrenta.  « Tawq al-hamama, pag, 57. 
160 «ا ةرامعب افلك رصانلا ناك هب ىضفأف ،ةمهلا ّولعو ناطلسلا ةزعو كلملا ةوق ىلع ةلادلا راثلآا ديلختو ]...[ ،اهملاعم ةماقإو ،ضرلأ
 دجسملاب ةعمجلا دوهش لطع ىتح كلذ يف كمهناو ]...[ ،هريخ عئاذلا ،هركذ عئاشلا ءانبلا ءارهزلا ةنيدم ىنتبا نأ ىلإ كلذ يف قارغلإا
تايلاوتم عمج ثلاث هذختا يذلا عماجلا ركذتلاو ةمكحلاو باطخلا لصفب ةظعوملا نم هلوانتي امب عنم ضغي نأ رذنم يضاقلا دارأف ،
 قافنلإا يف فارسلإاو ،هتفرخز يف قارغتسلااو ،ناينبلا دييشت مذ يف ىضمو ]...[ :ىلاعت لوقب هتبطح لوأ يف أدتباف ،عوجرلاو ةبانلإاب
اّوقرو اوعشخو سانلا نم هرضح نم ركذأ ىتح ]...[،هيلع  ةبوتلا يف ىلاعت للهأ ىلإ عرضتلا اونلعأو اوعدو اوجضو اوكبو اوفرتعاو
و هنأ لاإ ]...[ ،هطرف نم هل فلس ام ىلع مدنو ىكبف ،هب دوصقملا هنأ ملع دقو ،ظح رفوأب كلذ نم مهتفيلخ ذخأ و ،ةرفغملا يف لاهتبلااو دج
م فارصنا دعب مكحلا هدلول كلذ اكشف ،هب هعّرق ام ظلغل رذنم ىلع فرسأف ،يريغ اهب ىنع امو ،هتبطخب رذنم يندمعت دقل اللهو :لاقو ،رذن
 ...ةصاخ ةعمجلا ةلاص هفلخ يلصي لا نأ مسقأف هيلع ًاظيغ طاشتساو ]...[،يبلق عزعزف ]...[ ّيلع .» ،يّرقملابيطلا حفن.م ،1 .ص ،
180-181. 
161 «ف سيردإ نب نامثع وبأ سيئرلا ماقف ،ءارهزلا يف ًاموي هعم رضحوق رصانلا دشنأ:اهنم ةديص 
 ْنَُكت مل ّكنأ َتيقبأ ام ُدهشيس  ايندلاو نيدلل تنَّكم دقو ًاعيِضُم 
ىّقتلاو ِملعلل روُمْعَملا عماجلابف  ايلعلاو كْلملل ءارهزلا ةرهزلابو 
 ً:ادشنم ماق مث ،ةعاس ديعس نب رذنم قرطأو ،جهتباو ،رصانلا زتهاف 
  ًاقرغتسُم ءارهزلا َيناب اي  هتاقوأ لهمت امأ اهيف 
  ًاقنْور اَهنسْحأ ام ِلله   لبذت اهترهز نكت مل ول 
مهللا رذنملا لاقف ،ىلاعت الله ءاش نإ لبذت لا مكحلا ابأ اي عوشخلا عمادم اهتقسو ،نينحلاو راكذتلا ميسن اهيلع به اذإ :رصانلا لاقف  ّينأ دهشأ
.ىهتنا ،ّاحُْصن ُلآ ملو يدنع ام تثثب دق » ،يّرقملا حفن بيطلا.م ،1 .ص ،182-188. 
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construcciones son numerosas y suelen tener lugar en Medina Azahara, por lo que no 
vemos vínculo alguno con el almimbar. 
 
En el verso siguiente, el 76, cuando deja atrás el imaginario almimbar todavía cubierto 
de majestuosidad y aún vibrante por la elocuencia de Mundhir Ibn Sa3îd y, suponemos 
que pasa frente al Mih:râb -que sí existe y que casualmente no menciona-, se siente 
atraído por el aroma de rosa del Libro que lo seduce hasta el punto de querer acercarse 
para tocarlo. En los márgenes de las Shaûqîyyat no se da ninguna noticia sobre la 
naturaleza del Corán, pero el agudo Henri Pérès, y más tarde Sâlih: al-‘Ashtar, afirma 
que se trata del Corán de Ozmán escrito de su propio puño que se guardaba en el 
Mih:râb de la Mezquita de Córdoba y que era el orgullo de los andaluces, como queda 
reseñado en el Nafh: al-T:îb
162
 que sabemos viajó con Shaûqî de Egipto a Barcelona y 
que tuvo tiempo de devorar varias veces durante el aislamiento voluntario en el que 
estuvo sumido en espera de regresar a su patria. 
 
Hay varios nombres propios más de la historia de al-Ándalus en el vocabulario referente 
a la Mezquita que están inscritos en lo habitual y no merecen ser explicados por ser 
dominio de la cultura general: »al-Dâjil« (v. 77); »al-Nâs:ir« (v. 62); »Marwân« (v. 45) 
y, otros, ajenos a al-Ándalus que pertenecen al patrimonio de la literatura árabe y de los 
que se vale para sus imágenes literarias como »al-Wazîr« (v.70), que es el calígrafo Ibn 
Muqla
163
, o las montañas de Arabia, Tha3lân y Qudus (v. 68), que están reseñadas en el 
margen del Diwán. Valga lo visto en la descripción de la Mezquita, que supone menos 
de un quinto del poema, para ilustrar que la poesía de Shaûqî resulta ardua de entender 
para quien no es un erudito. 
 
Y es que la expresión de Shaûqî en la »Rih:la ilâ-l-andalus« no fluye por el cauce 
habitual sino que se evapora para elevarse sobre lo común y se condensa en imágenes y 
símiles que huyen de lo frecuente aunque no sean siempre cultismos. Así, por ejemplo, 
en el vocabulario de las partes del santuario de S:aqr Quraîsh, es muy curioso que no 
aparecen las palabras »mezquita« ni »aljama« a las que venimos acostumbrados y la 
                                                 
162 « ةيلح هيلعو ،هديب هطخ يذلا هنع ىلاعت الله يضر نافع نبا نامثع نينمؤملا ريمأ فحصم هربنم تيب يف روكذملا عماجلا يف ناكو
بهذلا ريماسمب بطرلا دوعلا يسرك ىلع وهو ،جابيدلا ةيشغأ هيلعو ،توقايلاو ردلاب ةللكم بهذ». ،يّرقملا بيطلا حفن.م ،1 ، .ص137 ؛
«.ىهتنا ،ميظع نأش سلدنلأا لهأ دنع هلو ،هنيميب هطخ امم ،هنع ىلاعت الله يضر نافع نبا نامثع نينمؤملا ريمأ فحصم وه » ،يّرقملا
ن .م.م ، .1.ص ،124. 
163
 Ver nota respecto a Ibn Muqla en Los datos biográficos de al-Walîd. 
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idea viene dada por: »bait li-l-3ilm« (v. 60); »dâr« (v. 65); »raqîq min al-buyût 3tîq«164 
(v. 66); »‘athr min Muh:ammad« (v. 67); »s:un3at al-Dâjil« (v. 77) y en las partes del 
interior no aparece el mih:râb, ni el minarete, ni el oratorio, ni la qibla, sino que 
encontramos: “marmar« (v. 69) para el suelo; »sawârî« (v. 70); »rafîf« (v.73); »‘âyât« 
(v.74); »mimbar« (v. 75); »makan al-kitab« (v. 76). 
 
Si bien puede parecer extraño que en el poema no figuren los lugares más visibles y 
simbólicos de la Mezquita como son el mih:râb y el minarete, no lo es tanto que 
aparezca un elemento decorativo inexistente
165
 como es el almimbar. De hecho, otros 
poetas y viajeros lo citan
166
, e incluso lo describen
167
, buscando más la imagen 
sugerente evocada en el lector que el valor documental. Cada uno tendrá sus razones; 
Farrûj, que era un buen observador y seguro que era consciente de que citaba algo que 
no había, tal vez lo hizo para introducir en su relato la casida »Dimashq« de Shaûqî por 
considerar ésta como la que mejor efecto podía causar en el lector, aún a expensas de la 
verdad. En cuanto a Shaûqî, igual fue porque no se imaginaba al cadí más que en el 
almimbar y antes de dejar al cadí apoyado en una columna o rezando prefirió crearle el 
púlpito. Otros sí han dejado constancia de su ausencia
168
, pero sea como sea, la función 
principal y característica de la literatura es la función estética y en el caso de la poesía 
transmitir sentimientos, crear estados de ánimo; todo es lícito en pos de estos fines.  
 
 
2-3-2-3 Imagen poética  
 
También podría explicar la presencia del almimbar en el poema de Shaûqî lo que apunta 
Monserrat Abumalham
169
 de que, a los ojos de Shaûqî, la mezquita de Córdoba no es un 
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164رق دجسم قيتعلا تيبلا اذهب ديري وهوةبط «،نلاسرأ بيكش ةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش دمحأ .ص ،417. 
165
 Henri Pérès, L’Espagne vue…, n. 5, p.112.  
166  ،خورف ىفطصمدوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر .ص ،80 ؛ديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،109.ص ،ناويد ،نلاسرأ بيكش ؛167. 
167  ،داّوجسلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،130. «تدهاش امك  هيلع نار دقو ]اذكه[ سونابلأا بشخ يف عنص ُاميدق ًاربنم بارحملا نيمي ىلع
.رمعلا لوط هانحو مرهلا»  ،يّرقملا لوقي لاثمف ،ةرايزلا نم سيلو باتك نم ةمولعملا ذخأ هنأ دكؤملا نم« نم فلؤم هبنج ىلإ ربنملاو
...لدنصو سونبآ نيب ام بشخلا مراكأ »، بيطلا حفن .م ،1 .ص ،111 ؛ وأ« يف هلثم لاو هنم سفنأ ضرلأا رومعم ىلع سيل ربنم هبو
...سونبآو جاس هبشخو ،هتعنص نسح » ،.ن .م  .ص ،119.E. Lévi-Provençal, L’Espagne musulmane au X siècle, 
p.218. 
168 «بنملا مزاول عضول يناثلاو ماملإا دبعتل امهدحأ نيتريغص نيتفرغل ناباب اهراسيو ةلبقلا نيمي نع و.رثأ نم هل نكي مل يذلا ر» 
 ،ينونتبلاسلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،30. 
169
 »Y si las mujeres no son las mujeres de hoy y si las casas no son las casas de hoy y de aquí, que son 
las del pasado y de allí, tampoco los paisajes ni los monumentos, en particular aquellos debido a la 
arquitectura musulmana como la mezquita de Córdoba o la Alhambra, son otra cosa hoy. No son un lugar 
de recreo para turistas o un espacio sacro para otra religión, son aquellos mismos del pasado y 
desempeñan la función que les correspondía en el Califato o en el Reino Nazarí. Así ocurre en el poema 
dedicado por Ah:mad Shaûqî a la mezquita de Córdoba, entre otros muchísimos posibles ejemplos.  «  
Montserrat Abumalham, »El paraíso perdido o la isla feliz«, en revista del Instituto Egipcio de Estudios 
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lugar para turistas o una catedral sino que es el monumento del pasado donde se 
desempeñan las funciones que le correspondían en el califato. Esta aseveración es 
esencialmente verdad como juicio general y es aplicable a la mayor parte del poema, 
pero cabe hacer una precisión y es, como indica Sâlih: al-‘Ashtar170, incluirla en el 
marco más amplio del tópico »antes era y ahora es«. Y como es lógico, esta observación 
sería válida para los fragmentos que hablan del pasado pero no para aquellos que nos 
describen lo que el poeta halla en el momento de su visita, trataremos por tanto de 
separar al-Ándalus de España en la casida. 
 
Así pues, vamos a deslindar del poema los versos donde la imaginación, excitada por 
las fabulosas descripciones de al-Maqqarî, juega un papel principal y que se 
corresponde a la »Qurt:uba« del califato con miles de mezquitas y »h:ammames«, 
insignes califas y personajes controvertidos, de la Córdoba capital de provincia de 1919, 
»ese pueblo lleno de cafeterías miserables, casas donde anida la pobreza y calles vacías 
de todo lo que no sea pereza e ignorancia
171« que en palabras del profesor Montávez »es 
anecdótico e intrascendente y no merece mayor comentario«172. 
 
Para ilustrar este contraste, merece la pena transcribir lo que su hijo Hussein cuenta con 
mucha gracia sobre el chasco que se llevó Shaûqî al llegar a Córdoba después de toda la 
esperanza que había puesto en dicha visita: 
>> امك ،ًافلأ نيسمخلا زواجتي دعي مل اهناكس ددعف ،ريغ سيل ةريبك ةيرق اّهنإ ! لملأا ةبيخل اي
ةرذق ةقيض اهتاقرط نأ يبرعلا دهعلا يف سلدنلأا سورع تناك يتلا ةبطرق هذهأ ! ّبر .
 ددع غلب دقو ،سرادملاو دجاسملا تائم مضت تناك يتلا ملاسلإا ةرضاح هذه أ ؟رخازلا
                                                                                                                                               
Islámicos en Madrid. Vol. XXXV, 2003, p. 196. Véase la misma idea en Martínez Montávez, al-Ándalus, 
España..p. 48: »Si esta poesía puede proclamar una proviene andalusí, se debe casi siempre a que 
mayoritariamente, lo avalan así los datos, las menciones, las referencias; es decir, lo propiamente 
periférico a la poesía. Sin todo ese andamiaje, por consiguiente resultaría una poesía traslaticia.  «  
170 «لغتتو ،مويلا ابودركو سملأا ةبطرق :ناتروص هينيع مامأ عرطصتو ،ةنيدملا بلق يف مئانلا ديتعلا دجسملا مامأ يقوش فقيو ب
... ةرضاحلا ةريقفلا ةروصلا يطغتو ،ناوللأاو ةايحلاب ةرخازلا ةيهازلا ةروصلا » ،رتشلأا حلاص يقوش تايسلدنأ .ص ،48 .« يذلا نكلو
تايسلدنلأا يف ةيلحملا ةيعقاولا رثأ وحمي داكيل ىتح سلدنلأا رضاح ىلع ىغطي خيراتلا دجن نأ هل شهدن» .ص ، .ن .م ،رتشلأا حلاص .
129. 
171 «ظنأ ةيلاخ ةريقح تاقرطو يهاقم ىوس يمامأ دجأ لاف تفتلا مث كلذ لك لمأتأ ،رشبلا نم ًانويلم غلبي اهلهأ ددع ناكو مويلا اهيلإ ر
...ةلاهجلاو لسكلا نم لاإ ءيش لك نم لاخ لاب ،اهيف رقفلا ششع تويبو ةيواخ»  ،خوّرف ىفطصمدوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر .ص ،11. 
172
 »¿Qué ve Sawqi en España, y en consecuencia le inspira, y cómo la ve?. La respuesta sería inmediata: 
Sawqi ve estrictamente al-Andalus, y para nada- fuera de ese pasado, visto además en términos riguroso 
de pasado- a España. Respuesta que puede parecer excesivamente rotunda, pero que resulta esencialmente 
correcta. Si algo pudo atraer su atención fuera de ese concreto y cerrado espacio histórico, lo fue de forma 
tan anecdótica e intranscendente que no merece más comentario«. Pedro Martínez, op.cit. p.43. 
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؟ نويلملا كاذ ذإ اهناكس  ؟ ملاعلا ءاحنأ عيمج نم اهيلإ جُحي يتلا ءاهقفلاو ءاملعلا ةبعك هذهأ
 رثدناو عاض دق اذه لك ! هافسأاوهتعلتباو تقشنا دق ضرلأا نأك!173 » 
 
Varias de las ideas- tópicos de este testimonio aparecen literalmente en la »Rih:la ilâ-l-
andalus«. En el presente, la del aspecto mísero de la Córdoba contemporánea que es 
harto frecuente en todos los relatos de viaje
174
 de principios del siglo XX y aparece 
reflejada en la casida: (v.55): 
11- َتناك ،ِضَرلأا يف ُّدَُعت لا  َةيَْرق  
 
 يسُرتَو َديَمت َنأ َضَرلأا ُكِسُمت 
 
 
Y en el pasado, ver »Qurt:uba« como la Ka3aba, la casa de la ciencia, a la que 
emigraban los sabios de todo el mundo, frecuente en la poesía andalusí
175
, y que aparece 
en el (v.60-1): 
   
20- ًاتَيب ِملِعِلل ُتَغَلب ّيَنأَكَو 
21- ًابرَغَو ًاقرَش ِدِلابلا يف اًسُُدق 
 
 عِلل ام ِهيف ِسرَد ِّلُك نِم ِلوق 
قَو ٍهيَقف نِم ُمَوقلا ُه َّجَحس 
 
 
Bien, una vez señalados algunos puntos de encuentro que se dan entre la poesía y la 
prosa, y algunos tópicos que se repiten tanto en el pasado como en el presente, vamos a 
aplicar sistemáticamente la división temporal pasado-presente, Qurt:uba-Córdoba, Al-
Ándalus-España, que hemos ilustrado con fuentes exteriores al poema, para analizar la 
imagen poética de la Mezquita Mayor de Córdoba en el fragmento de dieciséis versos 
(v. 53-77) en que se alude al edificio: Empieza en presente y nos informa de que ha 
llegado a Córdoba
176
 donde “sus cinco dedos han tocado la lección del tiempo”177 
(v.53), constata que hoy no es más que un pueblo (v. 55) mientras que antes dominaba 
el mundo (v. 56). Acto seguido se traslada al pasado (v.57) con la expresión ( رهدلا بكر
يرطاخ), pone en escena a al-Nâs:ir178, sus estandartes y ejércitos en la época dorada de 
Córdoba extrayendo la materia poética de la historia y las antologías de al-Ándalus (v. 
                                                 
173  ،يقوش نيسحش يبأيقو .ص ،20،رتشلأا حلاص نم ذوخأم ؛ يقوش تايسلدنأ .ص ،42. 
174  ،يكز دمحأ ؛لاثملا ليبس ىلع عجار«نفلا ندم» ،للاهلا ،1943 .ص ،146 ،يلع درك ؛برغلا بئارغ .ص ،100-106 ،ينونتبلا ؛
سلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،31 ،خورف ىفطصم ؛دوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر .ص ،11-18. 
175 «تدايز يفو:ىلاعت للهأ همحر ينثم نبا لوقي ةبطرق عماج يف ]طسولأا نمحرلا دبع[ ه 
 ٍتيب َرْيَخ لله َتَْيَنب   ُمانلأا هفْصَو نع ُسَرْخي 
 ٍبْوأ لكب هيلإ ّجح   ُماَرحلا ُدِجسملا ُّهنأك». 
 ،يرقملا بيطلا حفن .م ،1 .ص ،437. 
176 ـلا تيبلا يف دجسملا مامأ فقي يقوش نأ رتشلأا حلاص دكؤي14  ـلا تيبلا يف دجسملا مامأ هتفقو ىري سيرب يرنه امنيب20 . 
177 «سملب يادي ُمهارقتت /ىتح يلايترا مهيف يلتغي :ريبعتلا يف هتقيرط يرتحبلا نم رعاشلا ريعتسي انهو» . ،رتشلأان.م ،164. 
178 «ةيكاطنأ ةكرعم يف شويجلا ئبعي وهو ،يرتحبلا فصو انه ضراعي يقوش ناك»،رتشلأا حلاص ؛ يقوش تايسلدنأ.ص ، ،161. 
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53- 64). Vuelve al presente en el verso 64
179
, confiesa que había alucinado a causa de un 
desmayo fruto del cansancio y, enseguida, los versos pintan con maestría el itinerario 
que sigue su mirada conduciéndonos por el interior del oratorio (64- 74), hasta que en el 
último tramo (75-77) vuelve de nuevo a las páginas de la historia con Mundhir, el Corán 
de Ozmán y al-Dâjil
180
. 
  
Según vemos puede dividirse el fragmento en cuatro segmentos donde se alteran el 
presente con el pasado y en los que cada segmento-tiempo se caracteriza por un 
tratamiento diferente de las imágenes. Según señalan los estudios de la obra andalusí de 
Shaûqî, los segmentos del mundo literario creado por el pasado son un »puro ejercicio 
de cultismo
181« en el que la descripción es pobre y seca, carente de originalidad, pues 
vienen marcados por las pautas de al-Buh:turî, y en donde prevalece la exageración
182
, 
la grandiosidad y la gloria de mención obligada. Es, en suma, un velo que distrae al 
autor del presente y que le impide verlo, es, como señala Montserrat
183
, tan poderosa la 
fuerza simbólica de al-Ándalus que ciega su mirada y le impide ver la realidad material 
de lo que tiene ante los ojos. Así pasa que ve el almimbar que no existe y se le escapa 
describir el maravilloso mih:râb ofuscado en mencionar el Corán de Ozmán, que 
tampoco está. 
 
Por el contrario, sí debemos prestar mayor atención a las imágenes del presente, pues en 
los momentos en que el Príncipe de los poetas se ha inspirado en la realidad, en lo que 
tenía ante los ojos y ha extraído de la experiencia directa la materia poética de las 
imágenes, ha manifestado la genialidad descriptora que le valió el reconocimiento y 
admiración de sus contemporáneos
184
, y ser calificado como el faro de las 
                                                 
179 «يسْدحو يبظ نّريغ ٍنامأ مأ /ينيع قش ىلع قبطم ملح :هملح نم قافأو ،رضاحلا ىلإ هلبق نم يرتحبلا داع امك.»  ،رتشلأا حلاص
يقوش تايسلدنأ.ص ، 621. 
180  اهناونع ةلماك ةزوجرأ دعب ام يف يقوش سركي«شيرق رقص» :اهيف لوقي ثيح ةيصخشلا هذهل 
   ٍكلُم يأ  ْمَمِهلا ِتاياِنب نم ؟ْداشو ِبرغلا يف ُلخاّدلا َسَّسأ 
،يقوش دمحأ تايقوشلا .م ،1 .ج ،6 .ص ،182. 
181
 Pedro Martínez Montávez, Al-andalus, España, ….., p.44 »Sawqi ve solo al-Andalus en España, y lo 
reconstruye en una lírica tan brillante como arqueológica. Y más que ver ese Andalus, lo lleva »pre-
visto«, porque se trata esencialmente de una estática e intemporal construcción imaginaria. Con el 
espléndido brocado de una poesía árabe neoclásica de impecable diseño formal, y se propone 
decididamente revivificar »ilha« recursos y estructuras muy renqueantes, prácticamente esclerotizados, 
casi absolutamente desgastados ya por el uso abusivo que de ellos se ha hecho«. 
182 «ةبطرق يضام نع ثدحتي وهو هقرافت لا ليوهتلاو ةلااغملا يف يقوش ةبغر نإ» ،رتشلأا حلاص .يقوش تايسلدنأ،  .ص163. 
183
 Montserrat Abumalham, »El paraíso perdido o la isla feliz«, en revista del Instituto Egipcio de 
Estudios Islámicos en Madrid. Vol. XXXV, 2003, p. 192. 
184  :لّيمجلا نوطنأ لوقي ،لاثملا ليبس ىلع« نتفيو ،عامسلأا برطي امب يقوش دمحأ هانغ املاط رتو كانه هتامغن ّنأك ،كلذك راصبلأا
 رصم ىأر .ريثكلا ىعوف ريثكلا قرعو ريثكلا يقوش ىأر .صاخشلأا فصوو ،ءايشلأا فصو :فصولا رتو وهو ،رّوصت ّاناولأ لوحتت
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descripciones
185
 tal y como lo define otro Príncipe, Shakîb ‘Arsalân, que once años más 
tarde, siguiendo los pasos de Shaûqî, también dedicaría a la Mezquita un largo poema: 
« هل ام لكو دهاشملاو ينابملا فصوو دباولأا يف رثكي امنإ يقوش رعش نم راتخملا ىرأ ينأ
 عيضاوملا يف هرعشف ،اهريغ يف ولعي لا ام تاومسلا هذه يف ولعي كلذلف خيراتلاب ةلص
 لضفأ كلذلو ةحاصف ريط هيلإ يقري لاو ةغلابلا ليس لك هنع طحني محلاملاو ةيخيراتلا
ا هذه يف هدئاصق ةقر عم حيدملاو ءاثرلاو بيستلاو لزغلا يف هدئاصق ىلع ةلئاهلا تاماقمل
.ةيناثلا ةلازجو ىلولأا186 » 
 
El primer segmento (v. 53-55) de tres versos sirve para ilustrar la diferencia entre la idea 
preconcebida y la impresión real, y ya ha sido tratado con anterioridad cuando dijimos 
que en Córdoba aprendió »la lección del tiempo« y la decepción que le causó 
encontrarse ante un pueblo cuando lo que esperaba era una gran metrópoli. Aparte de 
esto, en el verso 54 recurre al tópico de rogar a Dios que »riegue« (saqâ) lo que tiene 
ante sí y que es uno de los puntos comunes de las elegías tanto de ciudades como de 
personas, que para el caso de Córdoba ya se encuentra, por ejemplo, en Ibn H:azm o Ibn 
Shuh:aîd
187
, y que busca de esta forma pedir prosperidad y regenerar la vida, pues es 
bien sabido que el origen de la vida se encuentra en el agua. Se trata de un elemento 
elegíaco que se filtra en su rih:la y que no tiene mayor trascendencia188. 
 
En el inicio del segundo segmento (v.65- 75), el poeta, al recuperar la consciencia ya en 
el interior de la Mezquita, lo primero que constata, después de haber imaginado que el 
califa al-Násir estaba allí con todos sus visires, generales y ejércitos para anunciar como 
de costumbre alguna victoria tras la oración del viernes
189
 es que el templo está vacío 
                                                                                                                                               
 مملأا نم ريثك نيب فاطو كولملاو نيطلاسلا شاع .ةقهاشلا اهلابجو ماشلا ىأر ،ةرماعلا اهملاعم و ّابروأ ىأر .ةدلاخلا اهراثآو .بوعشلاو
 هرظنب ناكف .هريغ هري مل ام نيع ةظحلب عمجتسي نأ ىلع هدعاس دق ،جارجرلا قبنزلاك امهلعج يبصع جاجترا نم هينيع ناك ام نأكو
هيفكت تناك بلق ةحمل وأ نيع ةحمل :هلايخ نيع نم هيلإ رظن هنيع مأب نم هري ملو .هتظفاح يف اهبعوتسيف تايئرملا قائاقد لوانتب لاوجلا 
بطيل.ةبلاخ ةكحاض اروصو اذاخأ افصو كلذ لكب ءيجي مث .صاخشلأاو ءايشلأا مسر هرطاخ يف ع »يقوش ،د.د ،ةرهاقلا ،1946 .ص ،
21-26:نم ذوخأم . Henri Pérès, La littérature arabe et l’Islam par les textes, p. 157-158. 
185 «هتافآ يف برغلا فصو داجأو | هفاصوأ يف قرشلا رانم ىلعأ »نلاسرأ بيكش ريملأا ناويد ،«يقوش دمحأ ةيثرم» .ص ،71. 
186  ،نلاسرأ بيكشةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش دمحأ .ص ،401. 
187 «/ةديمح تكرت دق راد ريخ اي : ةبطرق ّابطاخم مزح نبا لاق  ]...[ ارسأ امو ، َّلجأ ام ،يداوغلا كتقس 
 /ةمامغ ةايحلا ءام نم تيقس :ةبطرق ابطاخم ديهش نبا لاقرهزنو ضايرلا كنم اهب ايحت .» ،تايزلا الله دبع رعشلا يف ندملا ءاثر
يسلدنلأا .ص ،209. 
188 «ءاثر نم اهقح سلدنلأا يف يفوي هدجن مل يقوش ىلإ رظنلا انعجرأ اذإو»،يرصملا . لابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،164. 
189
 Una de las funciones de la Mezquita era recibir y despedir a las tropas en las expediciones, y hasta 
recibir las cabezas de los vencidos como sucedió tras la batalla de Gormaz. Véase: Ibn H:ayyân, Anales 
Palatinos, p. 279. No obstante, Shakîb ‘Arsalân quiere ver en este verso la fastuosa recepción que hizo el 
califa al-Nâs:ir a la embajada del emperador Otón o a la del Basileo de Constantinopla y que tanto eco ha 
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(v.65). Está observación, aparte de que pueda ser cierta pues siempre da la impresión de 
que se está solo en la Mezquita, por una parte busca oponer el sueño con la realidad en 
la transición siempre brusca, incluso antitética, del pasado al presente y, por otra, crear 
extrañamiento al oponerse a la imagen tan usada y saboreada en la poesía antigua de 
representar las Mezquitas a rebosar, como atestigua, entre otros muchos posibles, este 
verso de Ibn Shuh:aîd
190
: 
40-  ْنَم ِّلُِكب ُّصَُغي ىلَعلأا ُعِماجلاَو  
 
  ُُرظَنيَو ُءاَشي ام ُعَمَسيَو ولَتي 
 
 
En los dos ejemplos anteriores, una vez por lo breve y otra por tratarse de una 
transición, no ha habido tiempo para que Shaûqî se recree a gusto. No obstante, entre 
los versos (69-73)
191
 se pone de manifiesto la pluma genial de Shaûqî en la descripción, 
aunque no siempre sea fiel a la realidad como veremos. Lo primero que queremos 
destacar es el movimiento ascendente y descendiente con el que, como si tratara de una 
cámara, el poeta va captando las imágenes de su recorrido visual en versos sucesivos: 
primero nada su mirada por el suelo de mármol hasta perderse a lo lejos, sube por las 
columnas verticales hasta el techo que es un manto de brocado y baja leyendo las aleyas 
que caen por las paredes. En este vistazo nos deja una metáfora y varios símiles de un 
lirismo y una riqueza sorprendentes, donde no hay presencia del pasado y la única 
fuente de inspiración es lo que capta su temblorosa retina. 
 
En el verso 69, ahora que no hay alfombras, viene la metonimia del mármol (v.93) por 
el suelo y el símil de que éste es un mar por el brillo y lo extenso, mar donde las 
miradas nadan y al final se anclan. Este tema apunta una de las características que 
desarrollará la arquitectura islámica, la de la estética del reflejo, que se haría un lugar 
común en la poesía y en la literatura árabe clásica con gran profusión. Entre muchos 
casos posibles hemos elegido para ilustrar este tema algunos versos de un poema de al-
Buh:turî en el que describe la alberca de un palacio de al-Mutawakil: 
 
                                                                                                                                               
recibido en los cronistas, hipótesis que nosotros descartamos porque tales eventos tuvieron lugar en 
Medina Azahara. Shakîb ‘Arsalân, Shaûqî aw s:adâqa ‘arba3în sana, p. 315. 
190  ،سّابع ناسحإةبطرق ةدايس رصع :يسلدنلأا بدلأا خيرات .ص ،149 ؛هلئاسر و يسلدنلأا ديهش نبا ناويد ،بيد نيدلا يحم هققح ،
 .ص88. 
191 «املقو ،ىفكو هب هبشملا مامأ هبشملا عضو ههيش اذإو ،وه امك ءيشلا فصيف ،فصولا يف هتداع ىلع يقوش يرجي تايبلأا هذه يف 
لصفملا فصولاب كش لاو قيقح دجسملا اده نلأ فصولا يف اقيقد نوكي نأ ءاش هنأكو ،هلايخ هقلخ امم ًاديدج هنيع هيلع عقت امم قلخ» .
 ،يرصملا بيجم نيسحلابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،107 .« ةروص هل مسري نأ يقوش عيطتسي مويلا ىلإ يقابلا ديجملا رثلأا اذه
.ةحجان )ةيفارغوتوف(»  ،رتشلأا حلاصيقوش تايسلدنأ .ص ،168. 
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11-  َةَكِْربلا َىأَر ْنَم اي َاُهَتيْؤُر َءَانسَحلا  
 
 َاهِيناغَم ْتَحلا اِذإ ِتاَِسنلآاَو 
 
16- اِهَتبتُر ِلَْضف ْنِم َاهََّنأ َاِهبْسَِحب  
14- اهُِسفان ُ ُت ىَريَغلاَك ََةلْجِد ُلَاب ام  
13- َاُهلأََكي ِملاسِلإا َِئلاك ْتأَر اَمأ  
11-  َّنِج َّنأَك« َناَمْيلُس » َّلااُولَو نيذ  
12-  اِهب ُّرَُمت َْوَلف« ُسيقَلب » ٍضُرُع ْنَع  
 
 َاهِيناث ُرَْحبلاَو ،ًةَدِحاو ُّدَُعت 
و ،اًرْوط ِنْسُحلا يفَاهيِهَاُبت اًراَوطأ  
 ُت َنأ نِمَاهينَْبي ِدجَملا ينابَو ،َباع  
َاهِيناَعَم يف اوُّقَدأف اهَعادِبإ 
بَشتَو ًلايثَمت ُحْر َّصلا َيِه : َْتلاقَاهي192  
 
 
 
 
Traducido, en parte, por María Jesús Viguera de la siguiente forma: 
 ¡qué bella alberca! su vista, su belleza 
 iluminan las mansiones […] 
 y si caminase sobre ella la Reina de Saba diría: 
 »parece como si fuese el pavimento de cristal«193 
  
En este caso concreto la diferencia entre Shaûqî y al-Buh:turî reside en invertir los 
términos del símil. Generalmente en la poesía clásica se buscaba decir que una alberca 
tranquila era como un pavimento de cristal, o un espejo de azogue o plata y, si se movía 
por el viento, decían que era como una loriga con el propósito, según María Jesús 
Viguera
194
, de transformar la naturaleza viva en naturaleza inmóvil, de mineralizar la 
naturaleza viva en imágenes de naturaleza muerta. No obstante el símil que nos ocupa 
es el contrario, el mármol es el mar, no la alberca un pavimento de cristal y, por lo tanto, 
se infunde vida a lo que está muerto, movimiento a lo inmóvil. 
 
Nos encontramos ante un símil harto frecuente que como apunta el poema de al-
Buh:turî mantiene una estrecha relación con la tradición constructora del rey 
Salomón
195
- que relata el Corán (XXVII, 44)
196
- según la cual el Rey con ayuda de los 
genios ingenió un suelo que parecía un mar para que la reina de Saba (Balqîs) se 
                                                 
192 يرتحبلا ناويد .م ،4 .ص .6312- 6317.  al-Buh:turî, diwán, el cairo, 1911, p. 123. 
193
 Maria Jesús Viguera, La arquitectura en la literatura árabe, .87.  
194
 «Creemos que existe en la estética árabe una tendencia muy singular a transformar la naturaleza viva 
en naturaleza muerta, o mejor en naturaleza inmóvil, permanente, inmóvil. Un análisis de las muchas 
metáforas que utilizaron los poetas árabes para transformar a las flores y las plantas en sus poemas 
florales, nos habla de esta tendencia: las margaritas son copas de plata cuyo fondo es oro puro, o de 
cristal, o son perlas: los pensamientos son turquesas, los narcisos ramas de esmeraldas,...» Maria Jesús 
Viguera, La arquitectura en la literatura árabe, 82-83. 
195
 Sobre Salomón constructor véase M. Viguera, La Arquitectura…, p.45-54; Puerta Vílchez, Historia 
del pensamiento estético árabe, p.98. 
196
 { َلَاق َاهَْيقاَس ْنَع َْتفَشكَو ًة َُّجل ُهَْتبِسَح ُهْتأَر ا َّمَلف َحْر َّصلا ِيلُخْدا َاَهل َلِيق  ُتَْملتْسأَو يتِسَْفن ُتتَْمَلظ يّتنإ ِّبَر ْتلَاق َريِراََوق نِم  د َّرَمُم  حْرَص ُهَّنإ
 َنيِملاَعلا ِّبَر ِ َِّلله َناَمْيلُس َعَم}  ،لمنلا68 / 33. 
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remangase la falda y así comprobar si de verdad tenía pezuñas y piernas velludas como 
le habían dicho. 
 
En un arco del mirador de la Lindaraja, en la jamba del lado izquierdo, hay un verso de 
Ibn Zumrak que utiliza el mismo término e imagen que el de la azora de La Hormiga del 
Corán: 
 َذ َكا  َص ْر ُح  ُزلا َج ِجا  َم ْن  َق ْد  َر ُهآ 
 
  ُّهنظ  ُل ّج ًة  َت ُر ُعو  َو َه ْهلا 
 
Las traducciones de la palabra (s:arh:), la misma que usa el Corán
197
, no están del todo 
claras
198
 y hay quien ve en ella »palacio«, como Lafuente Alcántara199 y José Miguel 
Puerta Vílchez
200
, y quien lee »pavimento«, como Emilio García Gómez201. En todo 
caso lo destacable es que nos encontramos ante el eco de un elemento coránico en la 
descripción de la mezquita de Córdoba de Shaûqî
202
. 
 
En el verso siguiente (70) hace el símil de las columnas como álifes
203
 sumamente 
equilibrados sobre una hoja de papel. Se trata de una imagen muy lograda que combina 
la tradición en la figura del visir, el calígrafo Ibn Muqla, con la innovación de relacionar 
elementos arquitectónicos de la Mezquita con letras del alifato y que muchos años más 
tarde explotará al extremo Nizâr Qabbânî, asemejando la letra ‘alif a un alminar y la 
d:amma a una cúpola, cuando confesará que todo lo que ha escrito, amado y hecho en 
esta vida ha sido por Damasco
204
: 
 شمد ةنذئم يه ةقرولا ىلع اهتمسر فلأ لكةيق 
                                                 
197
 La relación de este verso con la aleya coránica fue señalada por E. Lafuente Alcántara, Inscripciones 
árabes de Granada, p.137. 
198
 «El texto resulta enigmático, ni siquiera se sabe muy bien si la palabra «s:arh:», que hemos traducido 
por «pabellón», significa tal o se refiere sólo al pavimento, ya que originariamente sólo tiene el sentido de 
brillo o pulimento. La posteridad lo ha interpretado de las dos formas». Mª Jesús Rubiera, La 
Arquitectura.., p.50.  
199
 «Este es el palacio de cristal: el que le mire le tendrá por un océano pavoroso, y le causará terror » E. 
Lafuente Alcántara, Inscripciones árabes de Granada, p.137. 
200
 «Es un palacio de cristal que quien lo ve cree que es un terrible mar que le espanta». J.M Puerta 
Vílchez, Leer la Alhambra, p. 229. 
201
 «Un suelo de cristal que quien mira/ cree espantable mar y le amedrenta ». Emilio García Gómez, 
Poemas en los muros y fuentes de la Alhambra, p.123. 
202  يتلا روصلا رثكت نآرقلاب ةقلاعلا ىلع ةولاعت تيبلا( ليمجلا تيبلا يف لاثمف ةديصقلا هذه يف رحبلا فص11 ةنبا وه يدانملا ثيح )
 تيبلا( ميلا7:) 
عارش يبلقو لجرم يسفن  يسرأو يريس عومدلا يف امهب 
203
 Otro ejemplo de Ibn Jafâdja, entre tantos: 
ىوتساف ىمادنلا رطس يف ماق دق  ابوتكم هب افلأ هتبسحف 
 Se puso en pie en medio de la comensalía/ tal que lo creí, de tan tieso, un alif allí escrito (trad. Jaime 
Sánchez Ratia) Cantos árabes en la Alcazaba de Almería, p. 37. 
204 ،ينابق رازن ن قشمدينابق راز .ص ،16. 
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 ...ماشلا بابق نم ةبق يه ةريدتسم ةمض لك  
 
Pero no termina aquí el tratamiento poético de las columnas, sino que en el verso 
siguiente (v.71), establece un símil entre el alineamiento de las columnas revestidas por 
el tiempo (dahr) con el aburrimiento y somnolencia que recubre las pestañas, se 
entiende, las pestañas de una amante muy bella
205
. Por una parte habla del »tiempo« del 
que aprendió la lección (al-3ibra) al llegar a Córdoba (v. 53) y que es un elemento 
insistente y reiterado a lo largo de todo el poema, nos atrevemos a señalar que es el 
esencial, y por otro compara de manera indirecta la Mezquita con una novia, o una 
amante, cuyas pestañas son las columnas en lo que constituye uno de los tópicos más 
tradicionales y contumaces de la literatura andalusí: la Mezquita, por su fantasía y su 
aspecto interior, es una mujer que nos ama
206
. 
 
En el verso siguiente (v.76) sigue detenido en las pestañas y se pregunta cuántas veces 
se habrán maquillado para recibir a un sabio
207
 impar en su época y para las cinco 
oraciones. Es decir atribuye una cualidad del fundamento, o término ficticio o 
semejanza, »el maquillarse«, al tenor, o término real, que son »las columnas« y que 
estableció en la metáfora del verso anterior. De este modo consigue el fin de no 
abandonar la imagen femenina de la mezquita que continuará en el verso siguiente. 
(v.74), cuando traslada la vista al techo y ve en la decoración del artesonado un hábito 
de seda típico de mujer (mulâ’) donde los ojos se clavan. 
 
Este verso es de suma importancia porque demuestra que la necesidad de continuar con 
la feminización de la Mezquita, en sintonía con la tradición poética, lo lleva a falsear la 
realidad, incluso en presente, en contra de lo que sostienen al-Mas:rî y al-’Ashtar 
cuando sostienen que la descripción de este tramo es un reflejo fiel de lo que el poeta 
vio y que, por lo tanto, se trata de un documento de gran utilidad para historiadores o 
estudiosos del arte. Nuestro fin va a ser intentar demostrar que el origen de dicho símil 
viene de la mano de lo que el autor ha leído y no de lo que vio, basándonos para ello en 
testimonios de otros viajeros y, lo que es aún más importante y fiable, trabajos de 
historiadores que estudiaron la mezquita y en concreto su techumbre. 
                                                 
205
 Henri Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans, p. 112. «Les cils (des belles amantes)» 
206
 Montávez, al-Andalus, España,..p.49; Veglison, Evocación…, p. 116. 
207
 Según H.Pérès el «sabio impar» es Mundhir. 
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Curiosamente hay en el Nafh: al-T:îb un poema de Dah:iyya ben Muh:ammad al-
Balawî en el que se describe el techo que había en la mezquita en tiempos de Abd-el-
Rahmán segundo
208
. 
: 
 ُهَهجَو ِالله ِنيد يف ََقفَنأَو 
ىقُّتلا ُه ُُّسأ ٍدِجسَم يف اهع َّزََوت 
 ِهِكومس َقوَف َّيِرّانلا ََبهَّذلا ىَرت 
 
 امث ِدَجسَعَو ٍنيَُجل نِم ًافَلأ َنين  
دّمحم ِِّيبَّنلا ُنيد ُهَُجهنَمَو 
 ِدِّقََوتُملا ِضِراعلا ِقَربَك ُحوَلي 
 
 
Cuya traducción, según Amador de los Ríos, es: 
»Ha gastado por la ley de alláh y en su honra ochenta mil [monedas] de plata y oro. 
Las ha invertido en [la construcción de] la mezquita, cuyo fundamento es el temor de 
alláh y cuyo guía manifiesto es la religión del profeta Mahoma. 
Mirad [en ella] el oro, cual encendido fuego, sobre sus techumbres, brilla á semejanza 
del rayo que atraviesa los cielos.
209  «  
 
Vemos que en poemas del Nafh: al-T:îb aparece el antiguo techo de donde con bastante 
probabilidad pudo Shaûqî inspirarse. Pero eso no es todo, en un poema andalusí que 
describe el techo de la Mezquita encontramos exactamente el mismo símil del techo 
como un manto de mujer (mulâ’) y, aunque no hemos podido establecer de momento el 
poeta y la época, es patente la similitud con el verso de Shaûqî pues los dos términos del 
símil son los mismos y además están plasmados con la mismas palabras. Como en el 
caso de al-Rîh:ânî con Gautier y la metáfora del »bosque« de columnas, no puede 
asegurarse que lo haya tomado prestado intencionadamente, pero sí podemos suponerlo. 
El poema es el siguiente
210
: 
 
 َو ِِهفقَس ِِبئارَغ ىِلإ َتَرَظن اَِذإ  
 ْسَع ِفّاطُخ نِم َتبِجَعَويتَّلا ِهِدَج  
اهَملاَقأ اهُعّانُص ِِهب ْتَعَضَو 
  ةقيل ِهيف ِسمَّشِلل امََّنأَكَو 
امََّنأَكَو   م َّرَخُم ِدْرَوَزّلالِاب 
 ًةَءلاُم ِهَيلَع اوَّشَو امََّنأَكَو 
 
 يَضن ِءامَّسلا يف اًضوَر َتْرَصَبأار  
اروكُو ُهاَرذ يف َينَْبِتل ْتَماَح   
ففاريوَصت ٍةَديَرط َّلُك َكْتََرأ  
اريجّشتلاَو َقيوزَّتلا اِهب اوقَشَم 
اروطُس ِءامَّسلا ِقَرَو يف ِّطَخلِاب 
اَروُصقَم اهِحاشِو َناكَم اوُكََرت 
 
 
                                                 
208  ،يرقملابيطلا حفن .ص ،121 .م ،1. 
209
 Rodrigo Amador de los Ríos, Inscripciones árabes de Córdoba…, p.16.  
210  ،يتلاودلا زيزعلا دبعءارمحلا رصقو ةبطرق دجسم .ص ،صوصن ؛80. 
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Si llama la atención que este poema equipare los mismos términos de la comparación de 
Shaûqî, ¿qué podremos decir si además el techo que vio Shaûqî no tenía ninguna 
similitud con el oro, ni con bordados de fuego? En época moderna, otros viajeros
211
 
resaltarán que el techo era abovedado y poco tenía que ver
212
 con aquel del de los 
tiempos del califato ni con la remodelación actual como vimos en el testimonio de al-
Rîh:ânî que pasó por primera vez solo un año antes que Shaûqî y en su segunda visita de 
1939 le llamó la atención la nueva techumbre. Además, estudiosos bien documentados 
de la Mezquita nos informan de que el estropicio lo comenzaron en 1713
213
 llevados por 
el afán de recubrir todo, pero aún así se salvaron algunas vigas conservadas en el Museo 
Arqueológico Nacional de Madrid que sirvieron a Amador de los Ríos para establecer 
cómo era la techumbre original que una decena de años después de la visita de Shaûqî 
se repuso en la Mezquita devolviéndole así su ornamentación original. Esto es lo que 
dice Amador de los Ríos en su estudio a propósito del techo: 
  
 »Porque sin necesidad de conocer la historia de la Mezquita de Córdoba desde 
los tiempos de su rescate, ni de hallarse impuesto del carácter propio del arte 
mahometano, basta simplemente la más ligera comparación, para comprender que las 
mezquinas bóvedas que hoy se levantan sobre los elegantes arcos de las naves, ni fueron 
ni pudieron ser la techumbre de la que hablan los historiadores y poetas muslimes con 
singular encarecimiento, ni existe relación alguna entre la riqueza y el fausto 
desplegados en la exornación general de aquella aljama, y la ruindad y pobreza de sus 
techos actuales
214«. 
 
Y finalmente (v.74), las letras de las aleyas, que son una metonimia de los mosaicos, 
bajan por peldaños santos de los lados del vestido (techo), es decir, las paredes. Usa el 
                                                 
211
 “«Jusqu’au milieu du XVIII ‘ème siècle, l’ancien plafond d’Abdérame, en bois de cèdre et de mélèze, 
s’était conservé […] on l’a remplacé par de voûtes et de demi coupoles d’un goût médiocre». Théophile 
Gautier, Voyage en Espagne, p. 381. 
212  ةنس عماجلا ترز1918 اهنفتكت ةسينك وأ هعمجأب ةسينك عماجلا ناك ىلولأا يترايز يف .ةميظع ةيناثلا ةرايزلا هذه يف يتشهد تناكف ،
اهجلا نم ضيبم صجلا نم فقسب ًابوجحم هدفاورب فقسلا ناكو .ةيطوغلا تايئاردتاكلا لثم ،ريغصلا سئانكلا نم ةعومجم ثلاثلا ت .»
يناحيرلا نيمأ ،برغملا ؛ةلماكلا لامعلأا ىصقلأا .م ،6 ، .ص213. 
213
 «El techo que se conserva en las estrechas naves de la antigua mezquita es hoy de bóvedas, de las 
cuales en 1713 principiaron a ocupar el lugar del hermoso artesonado de almizates de maderas oloríficas, 
compuesto de los «alfarges» pintados y dorados que había en todos los templos mahometanos». Rafael 
Contreras, Estudio descriptivo de los monumentos árabes de Granada, Sevilla y Córdoba, p. 64. 
214
 Rodrigo Amador de los Ríos, Fragmentos de la techumbre de la Mezquita Aljama de Córdoba que se 
conservan en el Museo Arqueológico Nacional, p.110. 
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verbo »tannazala«, como en la azora de la Noche del Destino (IV, 97)215 y quizá, la idea 
de las escaleras santas »al-ma3âridj« lo llevan al almimbar, que tiene escalones, y de ahí 
retrocede de nuevo al pasado y a la ficción a la vez que la cámara termina su recorrido 
volviendo a nivel del suelo. 
 
Vemos que en el presente predomina el movimiento y que la unidad del verso, aunque 
sigue dominando, ya no es total pues existe una sucesión espacio-temporal, además de 
varios encabalgamientos como el de las »escaleras« cuando en el verso siguiente baja 
por el almimbar, así como símiles que establecidos en un verso se extienden en el 
siguiente, como es el caso de las »pestañas«. También en el presente, el vínculo, que 
asemeja los términos de las imágenes poéticas, es de tipo sensible como »el abrigo«, 
»los alifes«, »el mar«, mientras que en el pasado el vínculo de la comparación se 
establece en base a relaciones mayormente de tipo racional, como la majestuosidad 
(djalâl), la ciencia (al-‘ilm), el tiempo (al-dahr). Sin duda, la recepción por el lector de 
las imágenes sensibles tiene más fuerza para la descripción porque permiten ver, 
imaginar.  
 
Una novedad es que las imágenes de Shaûqî inscritas en el efecto »antes-ahora«, aunque 
también se basan en oposiciones dobles, como »mezquita llena - mezquita vacía«, o 
»gran metrópoli - pueblo«, no tienen por finalidad el recurso fácil de denigrar a los 
cristianos. Así pues, en el pasado, el cura (qiss) va a estudiar a la Mezquita (v. 61) y en 
el presente hace un símil entre su corazón y un monje (râhib) (v.8) pues ambos viven en 
soledad; el monje en una celda y él en el destierro y su corazón late con la fuerza como 
la que el monje toca la campana.
216
 No hay rencor, ni aversión –de hecho el autor no 
refiere elementos cristianos de la catedral- y, si se recuerdan episodios históricos 
dolorosos para los árabes, como la escena de la entrega de llaves por Boabdil, no busca 
ensañarse sino extraer »la lección del tiempo« (3ibra al-dahr). 
 
 
 
                                                 
215  }َاهِيف ُحو ُّرلاَو ُةكئلاَملا َل ََّزَنت{ ،ردقلا98 / 3. 
216 » عطقنملا بهارلاب ءيش هبشأ ،نطولا ةدابعل هعاطقناو ،هافنم يف هتدحو يف هبلقف ،اقفوم لايمج بهارلاب هبلق يقوش هيبشت انل ودبي دقلو
 هيلإ دارأ ام لكو ،هلك كلذ ىلإ دري مل يقوش نأ ريغ ،هتعموص يف ةدابعلل.سيقاونلا بهارلا قدي امك ،قديو قفخي هنلأ بهاو بلقلا نأ « 
 ،رتشلأا حلاصيقوش تايسلدنأ .ص ،118-117. 
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2-3-3 Visión de la Mezquita Mayor de Córdoba  
 
Gracias a la impresionante acogida que tuvo la poesía de Shaûqî en el mundo literario 
árabe y el enorme estrépito que causó cuyos ecos resonaron por muchos años en obras 
de escritores posteriores como los fragmentos que hemos recogido en los relatos de 
Sâmî al-Kiyâlî y Must:afâ Farrûj, vamos a poder ver la evolución de la visión de la 
Mezquita de Córdoba en su poesía desde que escribió »al-Andalus al-Djadîda« hasta 
»Dimashq«, pasando por la »rih:la ilâ-l-andalus«. Los numerosos estudios que hemos 
consultado que abordan este tema coinciden en la idea de que el elemento dominante en 
la etapa andalusí de Shaûqî es la añoranza
217
 de Egipto y que la presencia andalusí en su 
obra no se caracteriza por ser un descubrimiento fruto de la experiencia real, sino por 
ser una plasmación de la imagen que tenía preconcebida. No obstante, con todo lo 
encubierto que se quiera, hay una evolución notable en este al-Ándalus “previsto« que 
lo llevará a entrever algo. 
 
Cuando Shaûqî compuso »al-Andalus al-Djadîda« en 1912 era el poeta de los 
musulmanes
218
 que evocaba héroes bélicos como T:âriq ben Ziyâd y su famosa arenga 
(Jutba): 
 ِِفقوَمَك مُِكب ُنام َّزلا ََفقَو« ٍقِراط»  
 
  ُماَمأ ُءاج َّرلاَو ،  فلَخ ُسَأيلا219  
 
En un tono en el que predominaba la persona »nosotros« frente a »ellos«, que no son 
más que los unitarios (muwah:h:idîn) frente a los infieles (mushrikîn) y utilizaba, en el 
fragmento aludido por Sâmî al-Kiyâlî, la imagen del león en la Mezquita como símbolo 
de fuerza y unidad; son todos ellos los grandes rasgos que ya han sido analizados en la 
»Andalusiyya« de Abû-l-Fad:l al-Walîd. En este momento, Al-Ándalus es para él una 
“herida abierta” que le recuerda a los territorios del Magreb y la ciudad de Edirme 
arrancados al Sultán Otomano, fiel aliado de su mecenas el Jedive ‘Abbâs II. Por y para 
él escribía, ponía su poesía a su servicio, era, como dicen muchos estudiosos, el poeta 
de palacio, el poeta de los panegíricos que veía en al-Mutannabi su ideal literario, el 
poeta panotomano de los musulmanes. 
                                                 
217 » لعجو تايسلدنلأا يف مسق ربكأ لتحت رصم لعج يذلا وه نينحلا اذهو ،لينلا يداو ىلإ قوشلاو رصم ىلإ مئادلا نينحلا بدأ وهف
 نم رثكأ رصمب ركفي يقوشت.سلدنلأاب هريكف «ص ،رتشلأا حلايقوش تايسلدنأ .ص ،181-186 .» هنطو ىلإ سلدنلأا يف يقوش نينح
.رصم « ،نلاسرأ بيكشةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،440. 
218 »سلدنلأاو اينودقم نيب نرق اذه نم ببسبو ،نييرصمو برعو كرت نم نيملسملا رعاش ناك انمدق امك يقوش نكلو«.  بيجم نيسح
،يرصملا ش نيب سلدنلأالابقإو يقو .ص ،70. «نيدلا حلاص ةديصق[ ةديصقلا هذه يف هلاق ام لاإ يقوشل نكي مل ولو برحلا نع]
ايبأ ركذب يتأي مث[ ًابرغو ًاقرش نيملسملا بولق هل تلامتسا يتلا ةفصلا يهو يملاسلإا رعاشلاب بقلي ىتح هل ًايفاك كلذ ناكل ةيبيلصلا ت
«سلدنلأا ةديدجلا »]ىرخأ تايبأ نيب.»  ،نلاسرأ بيكشةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،606. 
219 .م ،تايقوشلا ،يقوش دمحأ1 ،1/648. 
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Al salir de palacio se liberó del mundo de la corte que rodeaba al Jedive, se exilió en 
España y dos años más tarde, en 1917, escribió su »Andalusiyya«. Es verdad que al-
Ándalus todavía no significaba nada para él pues sólo hay una rápida alusión al »Wadi-
l-T:alah:  « 220, pero de hecho se ha producido un cambio fundamental pues pasa de 
elogiar a los poderosos y defender sus causas a expresar sentimientos propios
221
 y 
sortear las menciones de la política o la historia islámica de Egipto
222
. En este poema, el 
tono de nostalgia por los días de la juventud en la patria querida se lo inspira Ibn 
Zaîdûn, al igual que le contagia el estilo descriptivo con el que teje las imágenes del 
Nilo y algunos de los elementos formales como la rima y el metro. Además de en el 
nuevo entorno vital, muchas de las respuestas a esta expresión literaria se encuentran en 
la exploración de nuevos modelos que Shaûqî buscó en las grandes antologías de al-
Ándalus, entre los que destaca en primer lugar el Nafh: al-T:îb.  
 
El Nafh: al-T:îb de al-Maqqarî ha conformado y distorsionado, en mayor o menor 
medida, la imagen que recibían de España los viajeros árabes de esta época hasta el 
punto de que todos los relatos extraen de él la mayor parte de la materia histórica y 
literaria con la que buscaban impresionar al lector mostrándole el alto grado de 
florecimiento y lujo que alcanzó la civilización árabe en al-Ándalus. No obstante, hasta 
Shaûqî, esta impronta no se había manifestado claramente en el caso de la poesía, tal 
vez debido a la síntesis de información que exige el verso y que no permite extenderse 
en anécdotas, por lo que las citas se reducían a personajes históricos como T:âriq, Mûsâ, 
al-Nâs:ir y al-Dâjil o pertenecientes al mundo de la literatura como ibn Zaîdûn, Wallada 
y al-Mu3tamid que, aunque por descontado están presentes en la antología de al-
Maqqarî, forman parte de la cultura general y, al estar al alcance de cualquier escolar, 
no nos era posible determinar la fuente de inspiración. 
 
                                                 
220
 «Trouve-t-on au moins quelques précisions dans la description du Wādī at-talң ? Il faut avouer qu'on 
ne pouvait être plus vague. Šawqī eût pu tout aussi bien prendre n'importe quel lieu de plaisance ou 
promenade à la mode du temps des Omeyyades ou des Reyes de Taifas pour situer sa mélancolie. Il faut 
attendre son voyage en Andalousie pour trouver enfin une évocation précise et dense de l'Espagne 
musulmane par tous ses monuments encore debout de nos jours». Henri Pérès, L’Espagne vue par les 
voyageurs musulmans, p. 105. 
221 »لاح لك ىلع،  جراخلا يف شيعي نأ لبق نم دوعت دقف ،رصم يف اهيلإ برقي ناك امم رثكأب سلدنلأا يف هسفن ىلإ برقي يقوش ذخأ
 لا نأوهرعش اهنع ردصيو ةنوزحملا هسفن سحي ذخأو ،يجراخلا ملاعلا نم صلخت دقف سلدنلأا يف امأ ]...[ هسفنب ينُعي«.  ،فيض يقوش
: يقوش ثيدحلا رصعلا رعاش .ص ،47. 
222 » ةيملاسلإا رصم نع ائيش يقوش ركذ مدعل بجعتن نأ انيلعو«.  ،يرصملا بيجملابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،101. 
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Hay noticias contradictorias sobre cómo llegó el Nafh: al-T:îb, entre otros libros, a 
manos de Shaûqî; si se lo envió ‘Ah:mad Zakî223 por barco o lo llevó él mismo desde 
Egipto
224
. Pero en lo que sí que hay absoluta unanimidad es en que su pasatiempos 
favorito durante los cuatros años que permaneció en Barcelona, aislado y en espera por 
volver, era evadirse con las lecturas de poesía andalusí y antologías que le servirían para 
formarse la imagen estereotipada de al-Ándalus con gran profusión de detalles que 
aparece en sus poemas. Y dio buena prueba de esta inmersión en los moldes típicos 
andalusíes al componer la moaxaja »S:aqr Quraysh« inspirada en Ibn Sahl al-Isrâ’îlî y 
en Ibn al-Jatîb
225
 o la archuza »Duwal al-3arab w 3uzamâ’ al-islâm« que repasa la 
historia de al-Ándalus y que tomó de Ibn Abd Rabbih:i.
226
  
 
Es en el apogeo de esta fase de interiorización
227
 (wadjdaniyya), de exploración de 
modelos andalusíes y vastas lecturas de la historia del país en el que debemos incluir su 
viaje al Sur de la Península para retratar de cerca con su pluma en »Rih:la ilâ-l-andalus« 
los grandes monumentos árabes
228
 y dejar para el pueblo egipcio constancia de su paso 
por España. Necesitará plantarse ante la Mezquita de Córdoba para que se corra 
parcialmente el velo de la visión imaginaria de al-Ándalus, que aún envuelve en gran 
parte la realidad, y se filtren unos rayos de luz directa que fulminarán por primera vez 
sus versos con vivas descripciones del presente. 
 
De la mano de esta serie de nuevos estímulos que reemplazan al Jedive por el pueblo 
egipcio- y el panegírico por la introspección y el »ta’ammul«- se han operado cambios 
personales que conforman una nueva lectura de la historia y de la presencia cristiana en 
las tierras que fueron árabes en el pasado. En concreto, en la »Rih:la ilâ-l-andalus«, 
contrariamente a »al-Andalus al-Djadîda«, no aparecen héroes conquistadores que 
                                                 
223
 Henri Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans, n. 3, p. 104. 
224 ».يرقملل )بيطلا حفن( اهنيب نم ،بتكلا نم اددع ىفنملا ىلإ هعم لمح دق هدلاو نأ ينملعي يقوش نيسح ذاتسلأا ّيلإ بتك «  حلاص
،رتشلأا يقوش تايسلدنأ ةلاحإ ،6 .ص ،61 .» غارفلا يف يقوش روعش نم ىوق اممو هب لدتسي اممو ،ةلقلا لاإ بتكلا نم هعم لمحي مل هنأ
 يف هارقي ًايفاك ًاردق دجي مل كلذ ىلعو اهلاسرإ فقوأ بيقرلا نأ لاإ بتكلا ضعب رصم يف اشاب يكز دمحأ هقيدص ىلإ بلط نأ كلذ ىلع
 باتكك ،سلدنلأاب ةصاخلا بتكلا ضعب هعم لمح دق نوكي لاأ دبعتسملا نم ناك نإو .هافنم» حفنبيطلا« و يرقملل»ديرفلا دقعلا«  دبع نبلا
هبر« ،يرصملا بيجم نيسح .لابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،29 ،86. 
 225 ،رتشلأا حلاص يقوش تايسلدنأ .ص ،142-148،يرصملا بيجم نيسح ؛ لابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،112. 
Henri Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans, p. 115 
226 ا ،يرصملا بيجم نيسحلابقإو يقوش نيب سلدنلأ .ص ،107. 
227 »ناك دقف سلدنلأا ىلإ هباهذ لبق هباحصأ لاو ينادجولا رعشلا همهي لا يقوش«  ،فيض يقوش؛ يقوش ثيدحلا رصعلا رعاش .ص ،
41.  
228
 Montávez, Al-Andalus, España, p.47: «En realidad, lo propiamente andalusí queda enterrado o 
subsumido casi siempre, y sólo emerge parcialmente en las descripciones de los monumentos espléndidos 
y singulares»; También p.48; «[…] L’évocation ne devient réellement vivante que lorsqu’il peut enfin 
visiter les monuments les plus beaux de l’art hispano-mauresque.» Henri Pérès, L’Espagne vue…, p. 118. 
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sirvan para exaltar facetas bélicas con el fin de restaurar el honor ultrajado y vengar la 
derrota histórica, sino califas
229
 y personajes notables en los que predomina un tono de 
exaltación del poder civilizador y de los altos niveles de ciencia que se alcanzaron en la 
época del dominio del árabe. 
 
Y sin duda esta relectura de la historia de al-Ándalus va indisociablemente pareja a la 
opinión que le causaron los españoles de hoy. Pues a pesar de no haberlos frecuentado 
mucho y de no haberle despertado demasiado interés
230
, no cabe duda de que, después 
de pasar en Barcelona muchos años y convivir en el seno de la cultura que lo acogió
231
, 
el roce cotidiano y el trato directo le generó un sentimiento de respeto y 
agradecimiento
232
 que supo expresar con mucho afecto y ternura en las últimas palabras 
de la rih:la y en el poema, »Ba3d-l-manfâ«, que fue el primero que escribió al llegar a 
Egipto:  
 
10- اَذهَو ،ٍُسلَدَنأ َضَرأ اًعادَو  
11-  ٍملِع َدَعب ِّلاإ ُتَْينَثأ اَمَو  
16- ىَدَنأ ُتَللََحف ،ًِلائوَم ُِكتذَِخت  
14-  ٍندَع ِراَد نِم ٍمدآ ُب ِّرَغُم  
13- يلْحَر ِتْيَوَح َموي َكُلفلا ُترَكَش  
 
 َاباََوث ِِهب ِتْيضَر ِْنإ ِيئاَنث 
َاباََعف ىنَثأ ٍلِهاج نِم مَكَو 
َاباَغ َّزََعأَو ،ٍِلئاو نِم ىًرذ 
 َقَاباَِرتغا َيل ِكاَمِح يف اهاَض  
َاباَرُغلا َرَكَش ٍقِراغَِمل َاَيف 
 
 
 
Ya en Egipto la entrada a palacio le estaba denegada y Shaûqî cerró su casa del barrio 
aristocrático de al-Mat:ariyya, que recordaba con añoranza en la Rih:la, para mudarse al 
barrio más popular de Giza
233
. Viajó por los países árabes, Siria y Líbano, y el mandato 
de los franceses en Damasco le llevó a escribir sobre la tristeza que siente la Mezquita 
de los Omeyas con los nuevos inquilinos. Versos que rescató Farrûj para introducirlos 
en su relato. Y es que Shaûqî, después de al-Ándalus, pasó de ser poeta de corte a serlo 
                                                 
229
 Si bien hay una alusión a los ejércitos victoriosos de al-Nâs:ir y a la pleitesía que le presentaban los 
soberanos (Don), además de carecer de toda aversión, se debe en parte a la pretensión de equipararse con 
al-Buh:turî cuando describe la misma escena con al-Mutawakil tras de la batalla de Antioquia. 
230
 Montávez, Al-Andalus, España, p. 50: «Sawqi en España, pues, experimentó, sufrió seguramente un 
doble desplazamiento, un doble destierro íntimo, físico y espiritual. Uno era el evidente: el estar fuera de 
su país. Otro, el oculto: el de no llegar a estar en el país al que marchó»; Por el contrario dice Pérès: 
«[L’Espagne] pour Sawqi elle a été comme une seconde patrie qui lui a fait aimer avec une tendresse plus 
compréhensive l’autre patrie». Henri Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans, p. 120. 
231 »هيلإ ًأببحم ناك يذلا نجسلا اذه«،فيض يقوش . : يقوش ثيدحلا رصعلا رعاش .ص ،46. 
232 » ماع ]...[ يف اهاقلأ ةيئاب ةديصق يقوشلو1960 يف هافنم نم هتدوع دعب اهليمج اهل ركشو سلدنلأاب داشأ اهيفو ،اينابسإ« نيسح .
 ،يرصملا بيجملابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،117،رتشلأا حلاص ؛ يقوش تايسلدنأ .ص ،114 ؛ 
Henri Pérès, L’Espagne vue par les voyageurs musulmans, p. 161  
233 »علا بوعتشلاو هبعش عم شيعي ايطرقميد ام دح ىلإ يقوش حبصأ ،ةتيرطملا يتف هتتمرك وأ هراد قتلغأ نأ هتتايح كتلذ رتهظم ناتكو ،ةتيبر
.ةزيجلا يف ةديدج ةمرك هل ذختاو «  ،فيض يقوش: يقوش ثيدحلا رصعلا رعاش .ص ،49. 
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del pueblo, de poeta del panotomanismo a poeta de la arabidad, de poeta del califato 
islámico a poeta del nacionalismo Egipcio.
234
 
                                                 
234  ،رتتشلأا حلاتص :عتجار عوضوملا اذه لوحيقوةش تايةسلدنأ .ص ،171-604 ،فيتض يقوتش ؛: يقوةش ثيدةحلا رةصعلا رعاةش .ص ،
84-97. 
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3-SEGUNDO CAPÍTULO: Hasta la II Guerra Mundial 
 
3-1 Al-‘amîr Shakîb ‘Arsalân (1869 -1946) 
3-2 Sir Muh:ammad ‘Iqbâl (1876- 1938)  
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؛ حياته وآثاره، ص. الأمير شكيب أرسلانسامي الدهان، ». قومه بنو لخم«أيضا ًيقال  .481، ص. 4، م. الأعلامن الزركلي، خير الدي 532
 .231
، وفيه فصول وحواش مستفيضة عن دقائق أحوال الأمم الإسلامية حاضر العالم الإسلاميراجع في هذا المجال : ستودارد لوثروب،  632
؛ أحمد خواجة، 4341، المطبعة السلفية، ، نقله إلى العربيّة عجاج نويهض، القاهرةمير شكيب أرسلانوتطّورها الحديث وضعها الأ
شكيب أرسلان داعية ، شرباصيإسلامية شكيب أرسلان في المعرفة والسلطة؛ أحمد ال : الإيديولوجيا الإسلامية الدينية في بلاد الشام
نضالنا القومي في الرسائل المتبادلة بين الأمير شكيب أرسلان والحاج عبد السلام . بنوبه الطيب، 4291، القاهرة، العروبة والإسلام
 .0991، ، بيروت: الأمير شكيب أرسلان بنو معروف أهل العروبة والإسلام. سعود المولى، 0791طنجة،  بنوبه،
 01. جريدة المستقبل، »أدب الأمير شكيب أرسلان وفكره و نضاله«عنوانها  –جامعة سيدة اللوزية  -ُعقد مؤتمر في كلية الإنسانيات  732
على قناة الجزيرة في  »بلا حدود« في برنامج زعيم الحزب التقدمي الاشتراكي،. كما سئل وليد جنبلاط، 7، ص. 0266، العدد 2006أيار 
: جدك لأمك هو شكيب أرسلان أمير البيان أين موقع العروبة من أحمد منصور«السؤال التالي:  8006/1/14الحلقة المبثوثة في تاريخ 
يحيين ومسلمين وأحدهم الثوابت التي لديك؟؛ وليد جنبلاط: العروبة أستاذنا الكريم انطلقت من لبنان من كبار المفكرين اللبنانيين من مس
الأمير شكيب أرسلان، العروبة انطلقت من أرضنا، العروبة والإنسانية انطلقت من أرضنا، اليوم بعدما حجرت الأنظمة الديكتاتورية 
ومحمد  العروبة خاصة النظام العراقي والنظام السوري ماذا بقي من العروبة؟ جدي كان كما تعلم أحد رفاق بالفكر جمال الدين الأفغاني
 ».عبده وغيرهم، أين ذاك الإسلام المنفتح من بعض من الإسلام اليوم أين؟
 فاتتته ، والشيخ عبد الله كتان معجًمتا ناطقًتا، فتلا: أما أنا فأرى أن الأمير متأثر بأستاذه الشيخ عبد الله البستاني يقول الأستاذ مارون عبّود« 832
أميةر البيةان ، . كتذلك، أحمتد الشرباصتي491؛ حياتته وآثتاره، ص. م. س.ستامي التدهان، ». شاردة أو واردة، يقول الشعر كطرفتة أو عنتترة
 .1391، بونس أيرس، عروة الاتحاد بين أهل الجهادشكيب أرسلان،  .391، ص. 1، م. شكيب أرسلان
 .8491، ؛ ابن زيدون. دمشقالسيد رشيد رضاء أو إخاء أربعين سنة. شكيب أرسلان 932
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‘Ah:mad Zakî y Sa3d Zaglûl240. Dominaba cuatro idiomas: el árabe, el turco, el 
francés
241
 y el alemán, y era tan extensa su obra y tan proclive a escribir que Jalîl 
Mut:rân lo apodó »Príncipe de la correspondencia« (‘Amîr al-mutarâsalîn)242. 
 
Desde finales del siglo XIX estuvo en la vanguardia de los líderes reformistas
243
 
contándose como un defensor a ultranza del califato y del otomanismo que lo llevó a 
conocer a Djamâl al-Dîn al-‘Afgânî en Estambul en 1890244 de quien tomó gran parte de 
su pensamiento. Viajó por primera vez a París en 1892 donde conoció a Shaûqî con 
quien mantuvo una larga amistad
245
. Era un hombre de palacio
246
 que desempeñó varios 
cargos públicos: fue representante del Shûf en 1902, en 1912 se le encargó supervisar 
los envíos de la Media Luna Roja a los Balcanes, con ocasión de la guerra de 
Macedonia contra los búlgaros, y fue diputado por el H:awrân en el Parlamento de la 
Nación Otomana en 1917 y 1918
247
. 
 
Pasó la Primera Guerra Mundial en Damasco y, pese a los guiños de ingleses y 
franceses a árabes para sublevarse contra el Imperio Otomano, no dejó de trabajar 
activamente a favor del califa por lo que al final de la guerra fue acusado de 
complicidad con el gobernador otomano Djamâl Bâsha
248
, conocido como el 
sanguinario, (al-saffâh:). Lo exiliaron durante el mandato francés en Laussane, Suiza, 
donde pasó veinte años y se le permitió regresar tras el largo exilio a su tierra natal en 
1937, y aunque no se quedó mucho, pues no dejó de viajar, volvió para morir en 1946. 
 
                                                 
240 « ةنس يف1790 يشلا ماملإا انذاتساب تقولا كلذ انعامتجا رثكأ ناكو ]...[رصم ىلإ يل ةمدق لوأ تناك ةطهربو هدبع دمحم خ
اشاب يكز دمحأو ]...[ لولغز يدنفا دعس نيدوهعملا» ،نلاسرأ بيكش .ةنس نيبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،3 . 
241
 Tradujo a Anatole France (El Cairo, 1925) y a Réné François de Chateaubriand (Alejandría, 1897). 
242  ،يلكرزلا نيدلا ريخملاعلأا .م ،4 .ص ،183 . ةمدقم يف نارطم ليلخ لوقيوريملأا ناويد ]...[« هيف ىضم و لسرتلا ريملأا رثآ
باعشلا ريثكلا ريسلا ةلجلج ًانايحأ لاجلجم يفاصلا عوبنيلا قفدت ًاقفدتم.» 
243 «.رشع عساتلا نرقلا رخاوأ ذنم ةيحلاصلإا ةضهنلا ءامعز ةعيلط يف ناك » ،ينيعبلا بيجننلاسرأ بيكش ريملأا تايركذ .ص ،9 . 
244 ،نلاسرأ بيكش ةيتاذ ةريس .ص ،11. 
245 « ةنس ىلإ ةيصخش ةفرعم يقوش فرعأ لا تيقبو1796  دمحأ ناكو ]...[ايفشبسمو ةحايسلا ادصاق اسنرف ىلإ ةناتسلأا نم تبهذ ذإ
سيراب ىلإ ءاج ةيسردملا ةلطعلا ءانثأ يفو ،هييلبنوم يف قوقحلا ملع يف سردي يقوش » ،نلاسرأ بيكشوأ يقوش دمحأ  نيعبرأ ةقادص
ةنس .ص ،10. 
246 « فرتعو ،ساتبعو قتيفوت لتثم ،رتصم يويدتخب لتصتا اتمك ،دتيجمبا دتبعو دتيحوو ،داشر دمحمو ،ديمحلا دبعك نامثع لآ ءافلاخب لصتا
ءاتفلاخلاو ءارتملأاو كوتلملا تارتضح يتف ثدتحي ناتك اتم رتثكأ ىتلع فتقاو ،طلاتب لتك ىتلع علطم وهف .ىيحي ماملإا و دوعس نباو لصيف .»
ماس ،ناهدلا ينلاسرأ بيكش ريملأا .م ،1 .ص ،670. 
247  ،ينيعبلا بيجننلاسرأ بيكش ريملأا تايركذ .ص ،11. 
248  لاتقف ،رتيملأا لئاتسر ىتلع اًدامتعا ،هباتك ينيعبلا بيجن عضو«: ؤتطاوت ةتمهت نعراتتسلا فتشك وته باتتكلا اذته رتشن نتم هتيغتبا اتم ّلتج
اتشاب لامج عم نلاسرأ .» عتجار«بيكتش رتيملأل اتشاب لاتمج ةوادتع ىتلع ةتيخيرات ةتقيثو .» ،يتنيعبلا بتيجن.ن ، .م .ص ،636 رتيخ كلذتك ؛
يلكرزلا نيدلا  ،يلكرزلا .نويسنرفلا اهعنص ةعنص ةمهتلا هذه نإ لوقيملاعلأا .م ،4 .ص ،183. 
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Persona muy influyente en su época
249
, no dejó nunca de luchar vehemente con su 
pluma contra las pretensiones del proyecto colonial occidental al que se opuso 
inicialmente como gran defensor de la unidad islámica y, tras el derrumbe del Imperio 
Otomano, como paladín a ultranza de la unión árabe
250
. La causa principal de su lucha 
en la última etapa de su vida fue la independencia de los países árabes y, como al-
Rîh:ânî, para lograrla sintió la necesidad de viajar por el Mundo Árabe. En este contexto 
hemos de situar su viaje a España. 
 
Según nos cuenta, su interés por al-Ándalus le venía desde la infancia
251
 y se dedicó a 
leer toda obra árabe o extranjera sobre el tema que le caía entre las manos. Así fue que 
en 1898 tradujo El último abencerraje de René François de Chateaubriand y lo publicó 
junto a un testimonio anónimo tomado de un manuscrito de la Biblioteca del Escorial 
que editó Müller
252
 en 1863, que cuenta en primera persona la toma de Granada por los 
cristianos, y le puso un colofón suyo de más de trescientas páginas titulado »jâtima târîj 
al-3arab fi-l-andalus«253y en el que narra el mismo episodio. No contento con eso aún 
dedicó otros libros
254 a la historia de al-Ándalus, pero, curiosamente, pese al interés 
mostrado por »Ese país que seguimos considerando árabe por haber sido sus mejores 
días aquéllos en los que estuvieron los árabes allí«255, fue España uno de los últimos 
países europeos que visitó
256
, como él mismo reconoce:  
 
                                                 
249»No es que al-Rihani pudiera influir como Shakîb Arsalan, príncipe druso con gran arraigo político en 
el Masreq, […]«.Carmen Ruiz, Un testigo árabe del siglo XX:…, vol. 1, p. LVII. 
250 «.اهراصنأ نم نيسمحتملا دشأ ناكو ،ةينامثعلا ةلودلا رايهنا لبق ةيملاسلإا ةسايسلا جلاع  كرت امف ،ةيبرعلا اياضقلاب كلذ دعب علطضاو
 ةيسنرفلا ةغللاب ةلجم ردصأو لاامجإو لايصفت اهلوانت لاإ اهنم ةيحان«La nation arabe »هسفن ضرغلل فينج يف .» نيدلا ريخ
 ،يلكرزلاملاعلأا .م ،4 .ص ،183 ؛«ا ةاعد نم نيركفملا رابك نم ًادحاو ربتعملاو ]...[ نلاسرأ بيكش ريملأا ةدحولا مث ،ةيملاسلإا ةدحول
 ةيبرعلا .»]...[،سيرعلا ميهاربا««ةيسدنسلا للحلا...»دوقفملا برعلا سودرف :نلاسرأ بيكشل» ،ةايحلا ةديرج ،63-3-6001 .ص ،.ع ،
17. 
251 «ح اهرابخأو اهخيراتب افوغشم ،اهراثآو ةيبرعلا سلدنلأا ةراضحب ًاعولوم يباهأ ةضاضعو يبابش ناعير ذنم اذإ تنك عبرأ ذنم ينأ ىت
]...[ نايربوتاش رهشلأا بتاكلا ةياور ةيبرعلا ىلإ ةيسنرفلأا نم تلقن ًارهد يمسن نأ حصي ةدم يهو ةنس نيثلاثو .» ،نلاسرأ بيكش خيرات
ابروأ يف برعلا تاوزغ .ص ،7 ؛«ريزجلا كلت يف برعلاب قلعتي ام لك نع بيقنتلا و سلدنلأا خيرات ةءارقب يابص لئاوأ نم تعلوأة .»
 ،نلاسرأ بيكشةيسلدنلأا راثلآاو رابخلأا يف ةيسدنسلا للحلا .ص ،16. 
252 « باتك ةيبرعلاب عبطو ققح«رصن ينب ةلود ءاضقنا يف رصعلا رابخأ » ةنس خينوم ةنيدم يف هرشنو رللوم هلبق هققح يذلا1724  نم
ملاعلا يف ةديحو ريالوكسلإاب ةطوطخم .» ،ناهد يماسنلاسرأ بيكش ريملأا..،.  .ص617. 
Joseph M. Müller, Die Letzten Zeiten von Granada. München : Kaiser, 1863. 
253 ،نلاسرأ بيكش جارس ينب رخآ .ص ،20- 421،ناهد يماس ؛ نلاسرأ بيكش ريملأا.. .ص ،.617-626. 
254 نلاسرأ بيكش ،سلدنلأا خيرات ةصلاخ ةطانرغ طوقس ىلإ ،)رمحلأا يبأ نبا نع ةرداص ميسارم ةعبرأ يه ةيخيرات قئاثو هرخآب ؛
توريب ،1974. 
255
 «اهيف برعلا مايأ نم ناك ام اهمايأ نسحأ نوكل ةيبرع اهبسحن لازن لا يتلا دلابلا هذه.»  ،نلاسرأ بيكشجارس ينب رخآ .ص ،21. 
256  :ناهد لوقي« اهبقري ناك يتلا ةصرفلا هل تحنس ىتح ةرسيوس قرافي لا نأب هيلع يضقت فينجب مملأا ةيعمج ةعجارم يف هتمهم تناك
ةنس نيثلاث ذنم .» ،ناهد يماسنلاسرأ بيكش ريملأا.. .ص ،.628.  
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ولكن كل هذا لم ينفع غلتي ولم يشف ما بي من أمر الأندلس، وبقيت بعد معرفتها بالقلم «
متشوقاً إلى مشاهدتها بالعيان والتجوال فيها بالقدم، استزادة من معرفة أخبارها واقتصاص 
أثارها بواجب ازديارها. وما زلت أحدث نفسي برحلة أقوم في تلك الديار التي ترك عنها 
ل التذكار وتعوقني العوائق عنها وتعرضني الأشغال من دونها وأنا أخشى أن أجم 752آباؤنا
 الأمورتوافيني المنية قبل تحقيق هذه الأمنية إلى أن يسر ألله هذه الرحلة من ثلاث سنوات و
قبل النفوس مرهونة بالآجل. ونحن نعتمد على التأخير والتسويق، و تعلل النفس بشتاء 
رفنا أكثر البلاد الأوروبية ولم تبق مدينة فيها إلا دخلناها وصيف وربيع وخريف، وقد ع
وربما بدل المرة الواحدة مرارا ًوقتلنا أحوالها درسا ًواختبارا،ً ولم يبق في أوربة ما لم نعرفه 
في الشمال والبلاد الاسبانية في الجنوب. فأما الأولى فإنه يجوز  سوى الأصقاع الإسكندنافية
أنه يجوز له أن لا يعرفها إذا عاقته العوائق عن معرفتها، ولكن الأندلس  لمثلنا أن يعرفها كما
التي نحن إليها منذ نعومة الأظفار ونقرأ عنها بل نؤلف الأسفار، فإنه لا يجوز لمثلنا أن نتأخر 
 » 852عن السفر إليها ونحن لا نزال أنضاء أسفار بين الأقطار.
  
 añapsE a ejaiv us óidnerpme 0391 ed oiluj ed 81 led anañam al ,etnemlaniF
ebará atsiuqnoc al ed la osrevni oditnes le ne alodnéirrocer
952
 rop odnazepme riced se ,
satcerid senoiserpmi ramot ed otisóporp le noc ,soceurraM ne odnanimret y aicnarF
062
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-lA :senemúlov ohco eseivut aínoporp es euq y suladnÁ-la erbos otircse ayah es sámaj
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262
senemúlov sert odagell nah son euq led 
362
orto elesrídaña aírdop euqnua ,
462
 ,
                                                 
لجميلة الحلوة، وأن نطوف الرياض والغياض، وأن ويحلو لنا أن نسير مع الكاتب المؤرخ في هذا الجهد الكبير، وأن نقرأ صفحاته ا« 752
، ص.  الأمير شكيب أرسلان... سامي الدهان،» نصعد الوديان، مأخوذين يروعته في الوصف لأنها موطن أهله من لخم كما كان يقول.
 .176
 .9-7، ص. تاريخ غزوات العرب في أورباشكيب أرسلان،  852
952
ت من لوزان قاصداً إلى باريس فوصلت إلى تلك العاصمة ليلا[...] فلو كنت زرت فصل 0491يوليو قبل الظهر من سنة  71في « 
الأندلس مبتدئا من المكان الذي دخل منه العرب أي من الجنوب لكان الترتيب يقضي علي بأن أبدأ بجبل طارق فالجزيرة الخضراء [...] ، 
لو كنت حراً أن أسكن في هذه الأيام وطني سورية فكان السفر منها إلى  فقرقوشنة ونيم [...] وهكذا كان ينبغي أن أفعل وان انتهى بأربونة
الأندلس على الطريق الذي سلكه أجدادنا عند فتحهم تلك الديار، وهي طريق المغرب ولكن الغربة التي تطوحنا بسبب نضالنا عن استقلال 
بيها من حيث نحن مقيمين الآن ومن حيث انتهى العرب في وطننا قضت علينا بأن نسكن أوربة وأن نقصد الأندلس من شماليها لا من جنو
 .11، ص. تاريخ غزوات العرب في أورباشكيب أرسلان، » فتوحاتهم الأوربية لا من حيث ابتدأوا بها.
ل الرحلة رحلة قمت بها من ست سنوات في أكثر أنحاء إسبانية لأقرن الرواية بالرؤية، وأجعل القدم ردءا القلم، ونويت أن أجع«[...]  062
 .31، ص. الحلل السندسيةأرسلان، ». أساس الكلام وواسطة النظام[...]
 .11، ص. الحلل السندسيةأرسلان، » وقد يقع في عدة مجلدات كبار، وقد يكون أوسع كتاب عربي كتب عن الأندلس« 162
من المنطقي هنا أن ليس في «أخرى: . ومن جهة 11، ص. الحلل السندسية؛ أرسلان، »جعلت العلم أمانة«من جهة يقول الأمير:  262
وسعنا أن نتوقع من شخصية سياسية ومن مفكر مناضل من طينة شكيب أرسلان أن يقدم في كتابه هذا دراسة علمية مفصلة لتاريخ 
 لشكيب أرسلان: فردوس العرب»...الحلل السندسية««إبراهيم العريس،». الأندلس[...] فكتابه أشبه أن يكون صرخة، وجردة حساب
 .71، ع. ، ص. 1006-3-36، جريدة الحياة، »المفقود
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ولكن من الأجزاء المذكورة لم يصدر منها بالطبع إلا ثلاثة، وبقي خمسة منها حسب ما رسم الرجل، لا يعرف أين مكانها من صنعه، « 362
خلفها الرجل لأهله، وأهلها بها : بل لعلها في الصناديق التي 1أهي مخطوطة ما تزال أم في ضمير المؤلف ماتت بموته.[حاشية رقم 
في الجزء الثالث من الكتاب، وهو صدر بعد عامين من صدور الجزءين «؛ 376، ص. الأمير شكيب أرسلان سامي الدهان،». ضنيون]
مير واصل كتابة الاولين، وفيه يتابع ارسلان تنقله بين المدن واعداً بأجزاء اخرى تتابع ذلك التجوال الشيق... ولسنا ندري ما اذا كان الأ
لشكيب »...الحلل السندسية««إبراهيم العريس،» ملله السندسية هذه، بعد ذلك الجزء، مع انه كان في مقدمته وعد بأن تتلوه اجزاء اخرى.
 .71، ع. ص. 1006-3-36، جريدة الحياة، »أرسلان: فردوس العرب المفقود
هو » تأريخ غزوات العرب في فرنسا وسويسرا وجزائر البحر المتوسط«باسم  فكان هذا الكتاب وإن استقل«أربعة أجزاء فـــ نعتبرقد  462
تاريخ غزوات العرب شكيب أرسلان، ».في الحقيقة جزءاً من رحلتي الأندلسية التي نحن بسبيلها لأنها خاتمة مطاف العرب في أوربا[...]
 .61، ص. في أوربا
لجنوب، وراح يصف كل ما يرى وما سمع على عادة القدماء من رجالنا، يستقصي وبدأ العالم المؤرخ الرحالة رحلته من باريس إلى ا« 562
 .726، ص.الأمير شكيب أرسلان سامي الدهان،» آثار العرب أنما كانوا وحلوا.
نها سابقة ولما كان المقصود بهذا الكتاب التوسع في الموضوع بقدر الطاقة، قسمناه إلى قسمين: جغرافية وتاريخ، وبدأنا بالجغرافية لأ« 662
لم  للتاريخ [...] واتماماً للقائدة تزين هذا الكتاب بأطالس جغرافية، محرر فيها أسماء البقاع والمدن، باللغة العربية، ورصعناه بتصروير
 .81، ص. 1، م. لسندسيةا للالحأرسلان، ». يسبق أن يطلع عليها العرب
قهم رأيا ًعظيما، وذكر منهم عدداً من جملتهم أبو محمد بن حزم، برغم كون ابن ثم سألناه عن رأيه في علماء الأندلس، فرأينا له في ح« 762
، 1، م. السندسيةالحلل أرسلان، » حزم طعن كثيراً في النصرانية، وإن آسين بلاسيوس ليس نصرانياً فحسب، بل هو قسيس متمسك بدينه
 .176، ص.أرسلانالأمير شكيب  سامي الدهان،» اتصل بالعلماء الاسبانيين«؛ 024-914ص. 
 .17-18، ص. 6، م. السندسيةالحلل أرسلان، ». ذكر المستشرق الإسبانيولي العربي الأصل قديره« 862
 .761-461، ص. ديوانأرسلان،  962
 »وإلى ذلك أشرت في قصيدتي الأندلسية التي قلت فيها:[...]: «714-114، ص.شوقي أو صداقةأرسلان،  072
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ولا تزال جدران المطاحن قائمة إلى الآن وإليها أشرت بقولي في القصيدة ): «6، الحاشية (331ص.  ،1، م. الحلل السندسيةأرسلان،  172
 ولكن كما قلنا سابقا ًلم يتم طباعة خمسة مجلدات وبالتالي لم يذكرها.» التي نظمتها يوم زرت قرطبة [...] وسنذكرها كلها في محلها.
في وزن الشعر، لسهولة » الكامل«و» الطويل«يصرح بأنه يكثر من استعمال بحري  و أما من ناحية الوزن وموسيقى الشعر فشكيب« 272
] ونلاحظ أن شكيب يختار لكثير من قوافيه 12، ص. شوقي..أرسلان، »[الأبحر الواسعة«هذين البحرين، ولذلك يصفهما شكيب بأنهما من 
 .214-114، ص. أمير البيان شكيب أرسلانأحمد الشرباصي، ». حرف الراء، وهو حرف فيه رنين وذبذبة وموسيقى خاصة
وشكيب يحرص على عتدم «أحمد الشرباصي فيقول: . أما 001و 27في البيتين » موتر«، وكلمة 11و  2في البيتين » مدبر«أنظر كلمة  372
، 1، م. ان شةكيب أرسةلانأمير البيةأحمد الشرباصي، ». التكرار في القافية، وقد تطول قصيدته وتبلغ عشرات الأبيات، ويابى أن يكرر قافية
 .214ص. 
 .»0491نظمتها لما شاهدت مسجد قرطبة في سياحتي إلى الأندلس سنة : «361، ص. ديوانأرسلان،  472
] وكان عزيزا ًعلى كل منا بلغ الأسى مبلغه، 9691فلما جاءنا خبر فريد [نعى محمد فريد رئيس الحزب الوطني الذي توفي سنة «[...]  572
ك[رئيس جمعية الشبان المسلمين]: لا بد من أن ترثيه، فقلت له: وهو كذلك. وثاني يوم قال لي بعد أن نهضنا من الطعام: فقال عبد الحميد ب
شي الآن هل عملت الرثاء للمرحوم فريد؟ فقلت: لا. فقال: فيجب أن تعمله الأن. قلت: لا بد لي من القيلولة بعد الطعام. قال: إلا أن البريد سيم
ل قبل أن تعمل الرثاء. فصعدت إلى غرفتي ونظمت هذه الأبيات في نصف ساعة و رجعت إلى عبد الحميد بك فناولته إياها فوالله لا تقي
ولندعه يحدثنا عن نفسه فيخبرنا بأنه حين نظم قصيدته في طرابلس . «46أرسلان، شوقي...، ص. ». فدهش وقال لي: إذ هب الآن ونم
فوجده ه خاليا هادئا،ً فشرع في النظم. فيقول: »» الهلال الأحمر«شيء، ولكنه ذهب إلى مركز  الغرب [...] لم يكن متجهاً إلى نظم
فوجدت المكان خاليا،ً وقلت: لأستفيدن من هذا السكون، وأنظم بضعة أبيات بالأقل، فلمل بدأت بالنظم انبعث بي الشعر، ووانثالت على «
أمير أحمد الشرباصي،  )»03، ص. شوقي وهي في يدي قصيدة تامة (أرسلان،الأبيات كأنها تنحدر من َصبَب، فما مضى ساعة إلى 
 .914، ص. 1، م. البيان شكيب أرسلان
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forma clara en la primera parte (v. 1-9) cuando filosofa sobre la vida y la muerte, y 
busca estimular los sentimientos del lector: 
 
1-  ِرَِّكَبف َحوب َّصلا َتئِش نإ ُالله َكل 
6-  َْتلَخ يتَّلا يلايَّللا ىركِذ ىلَع ِّنَغَو 
4-  ٍةَعيَجِفل َولَو ىركِّذلا ُبَجَعت َدَقف 
3- اهَءارَو يقآَملاَو يثارَملا لاَولَو 
1- ىوَجلا َنِم ِلاج ِّرلا ُتاناُبل ت ََّضَقت 
 
  ِب َّيَمُح نِم ٍقاهِد ٍسأَك ِر ُّكَذَّتلا ا 
 َق ِرَشُني ِتيَملا ىلَع ْدِشُنت ِنإ َِدئاص 
 َو ِر ُّسَحَّتلا ُطَرف ِرد َّصلا َراُوأ يفَشي 
 
 ِر ِّعََستُملا ىَسلأا َّرَح ىرَولا ىنَفلأ 
  ِب ِرِمضُم ِةَراِثإ َوأ ٍضام ِراكَذت 
 
 
Es más, muchos estudiosos, de la edad media hasta nuestros días, reconocen las elegías 
de las ciudades como un rama dentro de este género, pero con algunas características 
propias. Por ejemplo Shaûqî D:aîf clasifica las elegías en tres grandes grupos: varios 
tipos para las personas según la relación que les une al poeta, las de los estados
276
 
(duual) y las de las regiones (buldân)
277
. En base a esta división y a muchos elementos 
formales del texto podemos definir este poema como una elegía híbrida de los dos 
últimos grupos, pero esto va contra la voluntad del propio ‘Arsalân que, al entender 
exclusivamente la elegía como el poema dedicado a humanos, no incluye esta casida en 
el tercer capítulo de su diván (fi marâzî al-3ulama’ w-l-‘udaba’ w-l-kubara’). 
 
Sino que »Dhikrâ al-Andalus«278 figura, junto al poema de la Batalla de Hittin, en el 
cuarto capítulo del diván que lleva por título »Fi-l- madâ’i7 al-3uthmâniyya wa shu’ûn 
al-siyyasa al-3uthmâniyya« por lo que podría decirse que ‘Arsalân lo entendía como 
panegírico, mientras que algunos investigadores de su obra lo definen como una 
epopeya
279
. Panegírico sería porque ensalza la unidad del califato frente a la perdición 
que supone la división de al-Ándalus
280
. Mientras que se puede considerar epopeya 
porque para ‘Arsalân los sucesos históricos conforman la épica y los aspectos 
                                                 
276 «ءارعشلا راعشأو تارابعلاب عيشي ناك لودلا نم ريثكو ]...[،ةريثك طيسولا خيراتلا للاخ يف تطقس يتلا ةيبرعلا لودلا .» يثوش
،فيض ءاثرلا .ص ،30. 
 
277
 «اذإو ارعشلا ناك كبت مل ًايملاسإ ًارطق لعلو ]...[ ةمصاقلا ثداوحلا اهب تلزن نيح نادلبلا ًاضيأ اوكب مهنإف ةلئازلا لودلا ضعب اوكب ء
اهنادلبو سلدنلأا ندم تيكب امك هنادلب» . ،فيض يثوشءاثرلا .ص ،39. 
278 .قحلملا عجاريف لماكلاب ةديصقلا أرقي نأ ديري نم 
279
 «د يف اهظحلان يتلا رهاوظلا نم نيب تناك يتلا نيطح ةكرعم نع ةديصق كلذ يف عاضف ،محلاملا ءارعشب هبشتي لواح هنأ بيكش ناوي
 لاوش يف ةيربط ةريحب راز دق بيكش ناكو ،نيبملا رصنلا نيدلا حلاصل اهيف الله بتك يتلاو ،نييبلصلاو يبويلأا نيدلا حلاص1469 .ه– 
1906رخأ ةديصق بيكشلو ]...[نيطح ةيرق ىلإ بهذو .م ةنس سلدنلأا بيكش راز دقف .نيطح ةديصق نم اهفده يف ةبيرق ى1940 ىأرو ،
زاجيإو زيكرت يف انل يورتو ]...[ خذابلا يملاسلإا يبرعلا دجملا كلذ نم ةمئاق تلاز ام اياقب اهيف «رثآملاو رخافملا ةمئاق» تناك يتلا
]...[سلدنلأا يف هموقل.»،يصابرشلا دمحأ نلاسرأ بيكش نايبلا ريمأ،  .م1 .ص ،677 ،690 . 
280 «.ةملأا ةدحول ًأديياتو ةفيلخلا ماقمل ًاميظغت دئارجلا يف اهرشنأ تنك ]...[ ديمحلا دبع ناطلسلا اهب حدمأ تنك ةيناطلس دئاصق ةدع يل »
 ،نلاسرأ .اهددص يف نحن يتلا ةديصقلا تدرو ثيح ناويدلل عبارلا ءزجلل ةمدقملا يه هذهناويد .ص ،90. 
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personales la lírica
281
 y no cabe la menor duda de que una parte considerable del poema 
trata de eventos históricos
282
. En este contexto, ‘Arsalân califica la »Rih:la ila-l-
Andalus« de Shaûqî como epopeya- además afirma que esta parte de sus poemas son su 
mejor producción y le recrimina a al-Bârûdî no haber tratado este tema
283
- y la compara 
en varios versos con su Dhikrâ por lo que es verosímil pensar que al menos en parte 
también consideraba su poema como tal. Vemos, pues, tres posibles denominaciones 
para un mismo poema y eso porque el término género no está muy claro
284
.
 
 
 
La segunda parte (v.9-97) se subdivide en tres fragmentos bien diferenciados: el 
primero (v. 9-34) en que se ensalzan las virtudes que hicieron de al-Ándalus el reino 
más esplendoroso y tolerante de su época al mismo tiempo que se le recriminan las 
disputas que lo llevaron a desaparecer, el segundo (v.34-50), que sí es propiamente un 
relato histórico, epopeya, pues trata en sucesión cronológica las conquistas de los 
Omeyas, los límites del Imperio y las hazañas de emires y califas, y el tercero (v. 51-97) 
que es la descripción de la Mezquita Mayor de Córdoba y sus aledaños, y por lo tanto el 
fragmento que estudiamos y que para tal propósito adjuntamos a continuación con las 
notas a pie de página del autor: 
 
11- ىلُعلا َُةُبطُرق ِملاسِلإا َةَُّبق تَدَغ  
16-   ةَّيَُمأ اهيف َسّابَعلا يَنب ىرابَو  
14- اَملثِم ُرَخَزي ُنارمُعلا اِهب َناَكَو  
13- يذَّلا َعِماجلا َدِجسَملا ُتَيأَر اَّملَو  
11- يذِجاَون ِّلُِكب ّيفَك ىلَع ُتضَضَع  
  ِرَوَزأ َةَظَحل َءارو َّزلا َِتقَراسَو 
 َوىلَع او ُّرَج  ُِرتَخبَّتلا َليَذ َدادَغب  
 َت ِر َِّدهُملا ِّمَضِخلا ِجاوَمأ ُُمطلا  
 ِب ِر ُّوَصَّتلا ِقَوف ِقَوف نِم ََةُبطُرق  
يَِعل ُتُلقَو: ين  يرُمهَاف ِكُرود َمَويلا 
                                                 
281« رعش مسقني( برطملا رعشلاب ةيمست ىلع جنرفلإا حلطصأ ام وهو يصخشلا رعشلا اهدحأ ماسقأ ةثلاث ىلإ يقوشlyrique رعشلاو )
( هل نولوقي ام وهو عئاقولا رعش وأ يخيراتلاépiqueارعش موظنملا صصقلا وهو يئاورلا رعشلاو ).»  ،نلاسرأيقوش  نيعبرأ ةقادص وأ
 .ص ،اماع107. 
282
 Este mismo problema ha sido planteado con la Urchuza histórica de Ibn Abd Rabbi que muchos 
investigadores como Dozy y Codera desestimaron por su poco valor documental porque está claro que al 
autor le pagaban para ensalzar al cortesano. «Todos los arabistas que se enfrentan con este pasaje lo 
hicieron con un interés puramente histórico, sin la menor preocupación literaria […] para su autor lo 
interesante era componer un canto histórico (panegírico como es lógico en un poeta cortesano) sobre 
hechos que todo el mundo sabía, y no la transmisión de preciosos detalles históricos». Marcos Marín, 
Poesía narrativa árabe y épica hispánica, p. 110. 
283 «محلاملا رعش وهو ،درولا دسلأاو ،درفلا رعاشلا هيف وه يذلا مسقلا يقوش رعش نم فصن نأ نلآا انل نآ دقوépique  رعشلا وأ
ولأا هيف ذب يذلا يخيراتلا ،يدورابلا يماس دومحم يقيدصل يتيبصع مغرب ينإو ،نيرظانلا عيمج نويع يف قلحو امسو ،نيرخلآاو نيل
 يف هتائيس نع رفكو ،جنرفلإا ءارعش اهيف عراض يتلاو ،يقوشل اهضيق يتلا تاحوتفلا هذه هل الله ضيقي ملو ،ضرغلا اذه هتاف دق هنإ لوقأ
 بسحي نأ دب لا ناك نإ ،هتاغلابمو حيدملا.تائيسلا نم هيلع كلذ »،نلاسرأ .يقوش .ص ،..187. 
284
 Este mismo problema lo hemos tenido con la Rihla de Shaûqî que cada autor la define de una forma 
diferente o con la Andalusiya de Abu-l-Fadl al-Walîd y la verdad es que el único término que los engloba 
inequívocamente a todos es el de andalusiyyat. Esto se debe en parte a que el término género no está del 
todo claro, existen mezclas y »se usa en sentidos diversos«. Francisco Marcos Marín, Poesía narrativa 
árabe y épica hispánica, p.18. 
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  هَُو الجاِمُع الطّامي الُعباَب بَِوقتِه ِ -21
  ظَلَلُت بِِه بَيَن الأَساطيِن سائًِحا -81
  تََخيَّلتُهُ َوالذِّكُر يُتلى ِخلالَهُ  -71
  تَأَمَّل َخليلي، َكم هُنا ِمن ُمهَلِّل ِ -91
  َوَكم أَزهََرت فيِه أُلوُف َمصابِحٍ  -02
  َوَكم قاِرٍئ بِالسَّبعِ في َوسِط َحلقَة ٍ -12
  هُ َوَكم عالٍِم يُلقي َعلى الَجمِع َدرس َ -62
  َوَكم َملٍِك َضخٍم، َوَكم ِمن َخليفَة ٍ -42
  تَُسدُّ فِجاَج الُمغِربيَن ُجيوُشهُ  -32
  َخليلي تَأَمَّل َكالَعرائِِس تَنجلِي -12
  أَساطيُن ِمن ُصمِّ الَجماِد َمواثِل   -22
  تَراها ُصفوفًا قائِماٍت َكأَنَّها -82
  ِمَن الُعُمِد الأَسنى فَُكلُّ يَتيَمة ٍ -72
  جاَدت تَحّريها قُروُم أَُميَّة ٍأَ  -92
  نَبَت دونَها ُزرُق الفُؤوِس َوأَصبََحت -08
  َولَِكن لِفَضِل الفَنِّ ألقَت قِياَدها -18
  فَبَينا ِهَي الصُّ مُّ الصِّ لاِد إِِذ انثَنَت -68
  َعرائُِس للتَّخريِم فَوَق ُرؤوِسها -48
  َوَوجِّ ه إِلى الِمحراِب طَرفََك يَنَسِرح ْ -38
  َوَحدِّق بِهاتيَك النُّقوِش َوَزهِوها -18
  َوبِالقُبَِّة الَعلياِء يَبدو ُشعاُعها -28
 
 يُحاكي بِِه ُعمَّ اُرهُ لُجَّ أَبُحر ِ
  فِكرَي َحتّى غاَب َعنّي َمحَضريبِ 
 نَظيَر َدِويِّ النَّحِل ِمن ُكلِّ َمصَدر ِ
  لى َربِِّه َصلّى، َوَكم ِمن ُمَكبِّر ِإِ 
  َكم أَوقََدت أَرطاُل عوٍد َوَعنبَر ِو َ
  نبَر َِكم خاِطٍب بِالسَّجِع ِمن فَوِق م ِو َ
  َمداِمَع ِمحَجر ِ 582َكم واِعٍظ يُمريو َ
 هُنا كاَن يَجثو َعن َجبيٍن ُمَعفَّر ِ
  682َويَبدو هُنا في ثَوِب أَشَعِث أَغبَر
 أَساطيُن قَد تُحصى بِأَلٍف َوأَكثَر ِ
 يَذوُب لَها قَلُب الَحنيِف الُمفَكِّ ر ِ
 َحدائُِق نُصَّ ْت ِمن َجماٍد ُمَشجَّ ر
  782ُمتََخيَّر ِلَها نََسب  ِمن َمقطٍَع 
  َوَمرَمر ِ 882َمعاِدُن َشتّى ِمن فِلزٍّ 
 لَدى الفري تَهزا بِالَحديِد الُمَعصفَر ِ
 فَصالَت بِها الصُّ نّاُع َصولَةَ َعنتَر ِ
 َمقاِطَع جبٍن أَو قَوالَِب ُسكَّر ِ
 أَكاليُل ُدرٍّ في قلائِِد َجوهَر ِ
 ِمَن الصَّ خِر في ِمثِل الطِّراِز الُمَحبَّر ِ
  ُصنّاُعها ُمنُذ أَشهُر َِكأن فاتَها 
 بِأَلَمَع ِمن َزهِر النُّجوِم َوأَزهَر ِ
 
  لَو أَّن الثَُّريّا في َسماها تََعرَّ َضت -88
  أَقوُل لَِخصٍم يَبَخُس الُعرَب َحقَّهُم -78
  َويا سائًِحا يَبغي َمآثَِر قَوِمه ِ -98
  تَطَوَّ ْف فَلا تَلقاك َغيُر بَدائِعٍ  -07
  قاَك َغيُر َروائِعٍ تَطَلَّع فَلا تَل -17
  َخليلي فَما فَحُص السَّراِدِق نائِيًا -67
  َوهَذي ُرسوم  لِلُمنيِف َوُمؤنِس   -47
  َوكاَن هُنا قَصُر الدِّمشِق َوأَنَّهُ  -37
  َوزاِهَرةُ الَمنصور لا َشكَّ َجنَّة   -17
  َوسائِل َعِن الَمنصوِر نَجِل ابِن عاِمر -27
  ظَلَّت تَحّدى لِلثَُّريّا َوتَزَدريلَ  
  جاِحُد نوُر الشَّمِس دونََك فَانظُر ِأَ 
  ُدها في ُكلِّ َسهٍل َوموِعر َِويَنش ُ
 يَميُل لََديها ُكلُّ َعطٍف ُمَخصَّ ر ِ
  982لَها اللَّيُث يَرنو َعن لَواِحِظ ُجؤَذر
َوهَذا بَِرأِس الطُّوِر ِحصُن الُمَدوَّ ر ِ
092
 
  192َوقَصُر السُّروِر الّداِرِس الُمتَبَعثِر
  292يُطاِوُل عليا بَعلَبَكَّ َوتَدُمر
  392بَِكوثَر ِتَُمدُّ ِمَن الوادي الَكبيِر 
 يُجاِوبَك َعنهُ ُكلُّ قَوٍس ُمَوتَّر ِ
                                                 
 مرى الضرع استدره. 582
 ان الخليفة الناصر يأتي إلى المسجد بثوب خلق تواضًعا منه لله تعالى.ك 682
 العماد ما يعمد به وجمعه عمد بضمتين وعمد محركة اسم الجمع. 782
 الفلّز بتشديد آخره هو الحجارة وقيل هو اسم جامع لجواهر الأرض. 882
 أي مهما قسا الإنسان فلا بد له من أن يرق لتلك الماظر. 982
 ؛ المدور حصن من عمل قرطبة يمر حذاءه قطار الحديد.هو من أشهر ضواحي قرطبة فحص السرادق 092
 ؛ والمؤنس ودار السرور هما أيًضا من قصور قرطبة.المنيف هو من قصور قرطبة 192
 .والدمشق هو أيًضا من قصور قرطبة 292
 الزاهرة قلد به عبد الرحمن الناصر في الزهراء.وكان للمنصور بن أبي عامر قصر اسمه  392
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78- خَو ًّاتِس ىدِعلا يف ازَغةَوزَغ َنيسم  
77-  ُهَِّنَإف ِروهبلِاب ج ِّرَعَو يليلَخ  
79-  ًةَدَنقَش ىَّمَُست َتناك يتَّلا يَذهَو  
90- ىرَج يذَّلا ُكارِعلا َكاذ ىرَج اهيفَو  
91- اهُّلُكَو يناَميلاَو ٍسَيق ُِعئاقَو  
96- اِهب حُسَو ِريبَكلا يداولا َةَّفِض رُزَو  
94-  ُةَريهَّشلا ُنيحاوَّطلا يَذهَو لََزت َمل  
93-  ٍدِّيَشُم ُروُصق اهنَع اَبن  روُصق  
91-  ًةَراَضن َنانِجلا يكَحت  َةِينَفأَو  
92- اَهنودَو ُّدَُعت لا ٍنوصُح ُّمُشَو  
98-  ٍِحئاَرقَو ُمَهل تَّلَد ِمَمِه ىلَع  
 
 ِر َّزَؤُم ٍرَصِنب ا ًُّرط اِهب َضآَو 
 َِرهَبأ ِّلُك ِِهلاثَمأ نَع َعََّطَقت
294
 
 ِر َّوَسُملا َنمِض ِطيطخَّتلا يف ُلُخَدتَو 
 ِر َِّجَفتُملا ِم َّدلِاب اهاَرث ىّوَرَو 
 ِرََّطَفَتن اَنل رَكُذت ِنإ ُِبئاصَم 
 ىلَع ج ِّرَعَو َِرطَنقُملا ِليوَّطلا ِرسِجلا  
 ِرَّيََغَتت َمل ِسَمأ اهوكَرت َنأَك 
 ِر َِّصقُم َديشَم َملَعت َمل ُءايلَعَو 
 ِرَضَخأ ِّلُك ىلَع يرَجت  َةِينَقأَو 
 ِرِكُستَو َُّزَهت رَكُذت ِنإ ُفِصاقَم 
 ِرِّثَؤُملا ُرَدق ِراثلآِاب ُفَرُعيَو 
 
 
Tras esta larga, detenida y minuciosa descripción se cierra el poema con una moraleja 
histórica (v. 99-108) en la que nos dice que el único monumento que queda de todas 
aquellas maravillas es la literatura pero aún así se siente como si estuviera en su casa. 
 
104- اي ِّدلا يَذه يف َقَبي َملَوىوِس اَنل ِر  
103-   ِبئاتَك اهَيلَع ىوَقت لا ُِكلامَم  
101- اَولَخ ِنإَو يمَوق ُراثآ تَرَضَح اِذإ  
102- امََّنأَك يدِلاب يف يَِّنأ ُرُعَشأَو  
107- ىَرأ نَُكأ َمل ام ِنيَعلِاب ىَرأ ّيَنأَو  
 
  َم ُِرطَسأَو ٍفورُح نِم ٍرِكف ُِكلام  
 َو ِرَكسَع ُفحَز اهخيرات  ِبلاس لا  
 ِرَشعَمَو ٍليَبق يف اهنِم َّيِنَإف 
 َِربقَم ِّلُك نِم ُحاوَرلأا يُنبِطاُخت 
 َح َِربزِمَو ٍسرِط ِفصَو يف َُهَتقيق  
 
 
Una vez presentadas las partes que componen el poema, vista la rima, la extensión, el 
metro y los diferentes nombres con que ha sido catalogado, queremos cerrar este punto 
zanjando el tema del género. Nosotros clasificaríamos la casida como elegía de 
ciudades, sin entrar por ello en contradicción con la tipificación de ‘Arsalân pues 
entendemos que la elegía incluye parcialmente la descripción, el elogio y la epopeya. 
Porque si, por ejemplo, nos trasladamos a las elegías de personas vemos que se 
enumeran los hitos vitales del difunto, que aquí tratándose de un estado sería la 
epopeya, y se dibuja su retrato, que aquí sería la Mezquita, divisa de los Omeyas de al-
Ándalus, y se cantan sus virtudes en el panegírico, que aquí serían el relato de la 
tolerancia y la ciencia cuando los califas de Córdoba. 
 
Sin duda el elemento épico y el panegírico están presentes, pero entendemos que es una 
subestructura dentro de la estructura principal que es la elegía y que cada uno es libre de 
                                                 
294 ةبطرق روصق نم رصق مسا روهبلا.هبحاص تام عطقنا اذإ قرع : لك ؛ 
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focalizar un mismo poema desde perspectivas diferentes, según sus intereses, y de este 
modo resaltar a un primer plano elementos que en principio son parte del fondo, y eso 
mismo es lo que nosotros hacemos con las descripciones de la Mezquita en nuestro 
estudio a los que damos preferencia sobre otros temas. Además, a nuestra forma de ver, 
cuando se escribe una elegía a un pariente se suele conocer su aspecto además de su 
vida, y ‘Amîr al-Bayyân conocía bien los libros desde hacía muchos años y para 
componer una epopeya o un panegírico de al-Ándalus no le hubiera hecho falta visitar la 
Mezquita. Sin embargo, no escribió el poema hasta que no hubo paseado entre las 
columnas, como si el dolor de la pérdida no se hubiera manifestado con toda su fuerza 
hasta que no hubo conocido cara a cara el semblante del difunto. 
 
3-1-2-2 Vocabulario: nombres propios y partes de la Mezquita 
 
Ya en la parte del vocabulario tenemos otro argumento a nuestro favor puesto que la 
elegía tiene como propósito el recuerdo y precisamente la raíz dha-ka-ra aparece diez 
veces en el poema empezando por el propio título: ىركذ (v.2,3); ركذ (v.9,21,58); راكذت 
(v.5); ركذت(v.1, 91, 96). Pero no sólo aparece el recuerdo, sino que hay otros términos 
que apuntan inequívocamente en esta dirección:تيملا (v.2); ةعيجف (v.3); يثارملا, ىنف (v.4); 
ىدرأ (v.8) que estimamos testimonio suficiente por lo que no vale la pena explayarse en 
tipos de llantos y otros términos que fortalecen nuestra hipótesis. Si observamos los 
versos en los que aparece el vocabulario que hemos destacado como propio de la elegía 
queda manifiesto que se concentra en la primera parte del poema, y en contrapartida, 
otras partes pueden ir en la dirección de la epopeya pues la abundancia de nombres 
propios de lugares
295
 es una característica de este género y el poema de ‘Arsalân, como 
muestra la tabla a continuación, está cargadísimo de nombres de castillos, ríos y 
ciudades que aparecen en orden cronológico. No obstante, otros poemas como el de 
‘Abû-l-Baqâ’ al-Rundî296o el que vimos ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd, que se entienden 
indiscutiblemente como elegías de estados, también contienen gran cantidad de 
topónimos, sucesión cronológica y no por eso han sido llamados épicos. 
 
 
                                                 
295 « ،اتهيثريو ةنيدملا نم ملاعم فصيو ،ةعقاو ةيخيرات ًاثادحأ نمضتي ندملا ءاثر دئاصق نم ريثك ناك دقل.»]...[ ،تاتيزلا يةف ندةملا ءاةثر
نلأا رعشلايسلد .ص ،210. 
296 «نّايج نيأ مأ ةبطاش نيأو /ةيسرم نأش ام ةيسنلب لأسأف 
 نأش هل اهيق امس دق ملاع نم /مكف مولعلا راد ةبطرق نيأو .» ،تايزلايسلدنلأا رعشلا يف ندملا ءاثر .ص ،832. 
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NOMBRES PROPIOS DEL POEMA 
رمدت(84) ةيمأ(53,69)  رصانلا(44)  ةقللاج (38)  ةيبرع ةمأ (13)  
روصنملا ةرهاز(85) ةبطرق ( 52,54)  ملاسلإا ةمأ (46) نامورلا (38)   سلدنلأا(14,13,23) 
ريبكلا يداولا (85,92)  رتنع(71) رصيق (47) شكسبلا(38)  برعيو رازن (20)  
رثوك (85) قدارسلا (82) ملاسلإا(48,52)  نامرجلا(38) برعيو سيق (26) 
رماع يبأ نبا روصنملا(86) رودملا نصح(82) ءارهزلا(49) يقفاغلا(40) ربربو برع(26) 
 روهبلا رصق(88) فينملا رصق(83) رذنم(50) ( طلابلا40) ريَمِحو سيق(27) 
ةدنقش (89)  سنؤملا رصق(83) رصنتسملا(51) جنرف(41, 47)  شيتفت ناويد(33) 
و سيقيناميلا(91) رورسلا رصق(83) ءاروزلا(52) برعلا(42,78)  نورلا رهن(36) 
 رسجلا(92) قشمدلا رصق(84) دادغب(53) شيرق رقص(43)  ةنشقرق(37) 
نيحاوطلا (93) كبلعب(84)  سابعلا ينب(53) رفعج دلاو روصنملا(44) ةنوبرن(37) 
 
Llama la atención- tratándose de un historiador científico- que la ortografía de algunos 
nombres propios europeos, nunca los de origen árabe, cambie dependiendo de si 
‘Arsalân escribe en poesía o en prosa. Puede deberse a las necesidades de la métrica, a 
un descuido, o bien, lo que es tan frecuente en árabe, a una falta de normalización, o a 
un intento errado por hacerse más comprensible, no lo sabemos, pero no deja de 
sorprender que el Emir no escriba algunos topónimos en su poema de acuerdo a la 
ortografía de sus otros trabajos o la de las fuentes medievales. Así, por ejemplo, los 
vascos aparecen de forma diferente en el poema (شكسبلا; v.38) y en su obra en prosa 
(سنكشبلا297; 298سنوكسب ; سوكشبلا299, سنكشابلا300) o también los nombres de las ciudades 
francesas de Narbonne y Carcasonne que en el poema figuran como ( قةنشقر ,  ةنوبرن; v.37) 
y en »3azawât al-3arab« se escribe (ةنوشقرق301; ةنوبرأ302).  
 
Lo que más extraña es la falta de criterio en ‘Arsalân pues, como acabamos de ver, por 
una parte no escribe los nombres europeos como lo hacían los árabes medievales, 
podríamos pensar que para hacérselos más actuales y perceptibles al lector actual, pero 
por otro lado, con nombres muy diferentes a ambas orillas del Mediterráneo opta por el 
nombre árabe medieval dificultando al lector actual su comprensión, sobre todo 
                                                 
297  ،نلاسرأللحلا .م ،1 .ص ،171 ،يرقملا .بيطلا حفن .م ،1 .ص ،642. 
298  ،نلاسرأللحلا .م ،1  .ص ،36 ،31. 
299  ،نلاسرأةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،613 . 
300  ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،8. 
301 « يترايز تناك امك لا ،سلدنلأا نم تلفق نأ دعب ةنوبرلأ يترايز تناك«و ةزولطل«ةنوشقرق » ،نلاسرأ .اهيلإ تلخد نأ لبق يأ
برعلا تاوزغ .ص ،23يف ُاضيأ هدجن ،يرقملا . بيطلا حفن ، .م1 .ص ،642 .م ؛4 .ص ،9. 
302 «ةنوبرأ ةنيدم .» ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،23يف ُاضيأ هدجن .  ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،168 ،167 ،644... ، 
 85 
porqueademás no lo acompaña de nota a pie. Este es el caso de (طلابلا, v. 40) abreviatura 
de “ ءادهشلا طلابء 303” que es como los árabes medievales, por la gran cantidad de mártires 
que cayeron
304
, se referían a la actualmente conocida por Batalla de Poitiers donde al-
Gâfiqî
305
 (يقفاغلا, v.40) tuvo que retirarse frente a Charles Martel306. También se da otro 
tipo de dualidad con los topónimos y es que intercala lugares existentes ( ،ريبكلا يداولا
رسجلا, v. 91; نيحاوطلا, v. 93; ءارهزلا, v. 49) con otros desaparecidos como es el caso del 
arrabal de Saqunda (ةدنقش, v. 86), donde tuvo lugar la primera fitna entre yamaníes y 
qaisíes
307
 (يناميلاو سيق; v. 91), y la larga serie de palacios de Córdoba que menciona de 
los que sólo queda hoy el recuerdo en las antologías (قدارسلا, رودملا, v. 82; فينملا, سنؤملا, 
رورسلا, v.83; قشمدلا, v.84; رهازروصنملا ة , v. 85; روهبلا, v. 88). De este modo, respecto a los 
topónimos, vemos que el Emir, alternando a su antojo los hilos de las impresiones del 
viajero con la lana de la erudición del historiador, más tricota un mantón que teje un 
fino brocado. 
 
Por otra parte, el vocabulario relacionado con el nacionalismo árabe y el propio del 
islam, sus ritos y sus fórmulas, también se alternan a lo largo del poema que parte 
dándole mayor relevancia al enfoque nacionalista y, progresivamente, va aumentando la 
presencia de términos religiosos hasta que termina la descripción de la Mezquita Mayor 
de Córdoba y vuelve a ser hegemónico el componente árabe. Así, si en un principio se 
califica al-Ándalus como »Umma 3arabiyya  « (v.13), de forma gradual va tomando 
protagonismo la religión hasta ganar el primer plano y definirse al-Ándalus como 
»Umma Islâmiyya  « (v.46) o Córdoba como »qubbat al-islâm  « (v.52) y por último, 
después de ser un piadoso (h:anîf, v. 66) cuyo corazón se estremece ante la vista de las 
columnas, vuelve a hablarnos de los árabes (v.78) y de la nación (qaûm, v. 79). Este 
traslado de asimilar al-Ándalus a veces a la unidad árabe y otras a la islámica es harto 
frecuente y para el caso concreto de ‘Arsalân puede deberse a que, según Phillip 
                                                 
303 « ةعقاو يف برعلا ىلع رهظ نأ دعب لاإ ،ةقرطملا يأ ،ليترام لراشب بقلي لا نكلو«هييتاوب » وأ«ءادهشلا طلاب .»» ،نلاسرأ تاوزغ
علابر .ص ،93 . 
304 «.ةعقاولا كلت ىلع هوقلطأ يذلا مسلاا وهو ءادهشلا طلاب يف اودهشتسا مهلاجر نم ًاريبك ًاددع نأ برعلا ركذ ام ةياغو » ،نلاسرأ
برعلا تاوزغ .ص ،106. 
305 «رشع ثلاث ةنس اهلخدف ،ةيقيرفإ بحاص باحبحلا نب الله ديبع لبق نم يقفاغلا الله دبع نب نمحرلا دبع مدق مث ،ةجنرفلإا ازغو ،ة
ةوزغلا تفرُع هبو ،ءادهشلا طلابب فرُعي عضوم يف ،ةرشع ةعبرأ ةنس ناضمر يف هركسع بيصأو ،عئاقو مهيف هل تناكو .» ،يرقملا حفن
بيطلا .م ،1 .ص ،642 .«امإ ىلوت نيعباتلا نم ناك هنأ ديعس نبا نع لاقن بيطلا حفنلا يف يرقملا ركذ دقف يقفاغلا نمحرلا دبع امأ ةر
 ]...[ لاجرلا ذاذفأ نم ناك هنأ ىلع لدي هرابخأ نم نوخرؤملا هركذ ام لك .نيدودعملا ملاسلإا لاطبأ نم وهو ةئامورشعلا دودح سلدنلأا
مهعم ةدوقعملا دوهعلا نع نييحيسملا ةلماعملا يف جرحب نكي مل لاح لك ىلعو ًابيرقت ءاوسلا ىلع نييحيسملاو نيملسملا لماعي ناكو .»
،نلاسرأ برعلا تاوزغ .ص ،98. 
306  ءاوسلا ىلع دروي فلؤملا ،ةركف ىلع«لترام »و«ليترام » و«ليترم .» ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،93 ،97 ،100 ،101. 
307 «ةيناميلا و ةيسيقلا نيب برحلاو ةدنقش» . ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،20-23. 
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Khoury
308
, la élite de Siria y de Líbano de esta época era claramente otomanista y sólo 
se resignó a pasarse al arabismo cuando no hubo otra opción y eso es, en parte, lo que le 
hace adoptar las dos posturas a un mismo tiempo y confundirlas.  
 
De cualquier modo, no es de extrañar que, una vez en la Mezquita, la imaginación de 
‘Arsalân, buen conocedor del islam, ponga en boca de los corros imaginarios de 
creyentes fórmulas religiosas (
309، للهم310 رّبكم ; v. 59; 311عبسلاب ئراق; v. 61) y suba el imam 
al almimbar (v. 61) y lo ponga a sermonear en la prosa rimada que tanto le gustaba
312
. 
Así inserta términos del Corán como el río (رثوك, v.85) o el viento (رصرص حير, v. 29) y 
algunas frases tomadas literalmente del Libro Sagrado, además de notas a pie de página 
con citas de aleyas que más adelante desarrollamos en el apartado de la imagen poética 
porque ahora es preciso detenerse en un concepto islámico que aparece por primera vez 
en un poema de este trabajo: »al-Djihâd  «  
 
La novedad respecto a los poemas vistos es la aparición explícita de la palabra »al-
Djihâd  « (v. 36) y que es una idea tratada en profundidad por ‘Arsalân especialmente en 
la »Julâs:at Târîj al-3arab ilâ S:uqût: Garnât:a«, donde dice que los europeos (al-garb) 
siempre se han unido, en época antigua
 313
 y moderna
 314,
 para agredir a los musulmanes 
o árabes- según le convenga- mientras que éstos han sido incapaces de hacer el yihad, lo 
que los condujo a ser expulsados del Reino de Granada y pasarles ahora las desgracias 
que les pasan. Afirma, respecto a la pérdida de Granada, que ni en el caso de haber 
recibido la ayuda del Sultán de Egipto hubieran podido quedarse porque el penúltimo 
Rey de Granada, ‘Abû-l-H:asan, se casó con dos esposas: Aicha, con la que tuvo a 
                                                 
308
 »Most members of the Syrian political élite opted to identify with Arabism only after European and 
Sharifian troops occupied the Syrian provinces of the Ottoman Empire in 1918. For these men the 
occupation signified the final defeat of the Empire. Consequently its prevailing ideology, Ottomanism, no 
longer served their interests. Their switch to Arabism was a convenient one, designed both to fill an 
ideological void and to protect their standing in local society. With no other viable option left they 
embraced Arabism […].«. Phillip Khoury, Syria and the French mandate, p. 75. 
309 .ربكأ للهأ :لوقي نم 
310 .للهأ لاإ هلإ لا :لوقي نم 
311 .تايآ ةعبس اهل نلأ ةحتافلا ةروس لوقي نم 
312 « ]ةروهشملا لئاسرلا بحاص يباصلا قاحسإ وبأ يباص[ يباصلاب بيكش رثأت دقو هبتك تامدقم بتكي وهو هعباتو ،هعجس يف » دمحأ
 ،يصابرشلانلاسرأ بيكش نايبلا ريمأ .م ،1 .ص ،148. 
313 « نم ريثك ةلاتشق كلم سنوفلأ ىلإ مضناو ،سلدنلأا يملسم درطل ًادحاو ًادي مايقلا بوجوب ،ابابلا نم رماولأا ترضحو تادجنلا هتفاوو
 كولملا »]...[ ،نلاسرأجارس ينب رخآ ، 
314 «[روطسلا هذه نم يبرعلا ملاعلا مهفنوبرعلا خيرات ةصلاخ يف برغلا بلاكت ةنزحملا ] دقف مهبرضل مهداحتاو ،برعلا ىلع ةبسانم لك
 سلدنلأا ىلع اوفحزو ،ةيبيلصلا هومس هومم راتس تحت ةجنرفلا نوعل اوضهنو ،بوصو بدح لك نم ،نييطنزبلا نوعل قرشلا يف اوماق
نيرشعلا نرقلا يف كلذ دعب اوفحز انكمهللاذإو مهلتقو برعلا جرطل مهنايعأو مهئارمأو مهكولمب قيمع جف لك نم  رصمو ةيروس ىلع
ةيطارقميدلاو بادتنلاا راتس تحت ،هلك برغملاو .»،ناهدلا يماس نلاسرأ بيكش ريملأا .ص ،617 . 
 87 
Boabdil, y Zoraya (ايرث), la famosa Isabel de Solís315, con la que tuvo otros dos hijos, por 
lo que tras su muerte el Reino de Granada vivió dividido hasta desaparecer a causa del 
juego de alianzas que hicieron los reyes Cristianos con los distintos hijos.  
 
Y es que al-Ándalus para ‘Arsalân no es más que un ejemplo para ilustrar y evitar que 
se repita su temor principal: la fitna, causa del estancamiento
316
 y retroceso de los 
musulmanes. Porque, como dice Gilles Kepel, el yihad no puede entenderse sin la fitna: 
« Mais dans la doctrine islamique, cette notion de jihad, qui est positive, va tout de suite 
avec son antonyme négatif: c’est la guerre qui brise l’islam de l’intérieur, le menace et 
est la hantise des docteurs de la loi. On appelle cette notion la fitna et cela veut dire la 
sédition, la destruction, la ruine interne. Cela signifie également la femme. La fitna, 
c’est la séduction qui pousse á la sédition, c’est ce qui détourne de la voie droite, qui 
faut encadrer, voiler, contenir.
317
» Estos dos términos van asociados porque ‘Arsalân 
entiende el yihad como la obligación de combatir la fitna y es por eso que no se percibe 
inquina en el vocabulario referente a los cristianos ya que el yihad, como reforma 
necesaria, va solo dirigido al interior de dâr al-islâm. No obstante, pese a ser el eje del 
poema, la palabra fitna no aparece explícitamente en el poema, pero sí en dos notas a 
pie de página del propio autor para comentar las expresiones (ربربو برع نيب, v. 26) 318 y 
(برعيو سيق, v.26) 319. 
 
Parece que engastar la palabra fitna en el collar de versos sea tabú por lo que ‘Arsalân 
busca hacérsela patente al lector mediante otras formas. Una de ellas es aludiendo a la 
palabra “diferencia” (فلاخ), como aparece claro en estos versos (v. 24-26320; 98, 99). 
Otra forma de evocar el concepto de fitna es mediante las parejas de nombres propios 
                                                 
315
 Como causalidad comentamos que Shaûqî (92) también menciona Soraya cuando habla de Granada y 
que Villaespesa decía haber nacido en la casa en que »Muley ben-Hacén buscó horas de reposo y de amor 
con la bella Aixa, antes de conocer a la cristiana Isabel de Solís«. Juan Álvarez Sierra, Francisco 
Villaespesa, p.18: 
316 « رطضا دقلو ضرلأا لمشي نأ دعب ماملأا ىلإ ملاسلإا ريس ترخأ يتلا يه ةيواعمو يلع نيب نيفص برح نداهي نأ اهببسب ةيواعم
مورلا » ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،20. 
317
 Gilles Kepel, Du jihad à la fitna, p. 10. 
 » 318.رايهنلاا أدبم يه تناكف نيقيرفلا نيب ةبطرق ةنتف تءاج مث سلدنلأا يلامش باهذ يف ببسلا تناك ربربلاو برعلا نيب ةنتف لوأ « 
 ،نلاسرأناويد .ص ،163. 
319
 »بورحلا اهلك اهنم ديفتسي ودعلا ناكو ،عطقنت نكت مل ةينميلاو ةيرضملا نيب«  ،نلاسرأناويد .ص ،163 
320  « (23)انل سلدنأ ضرأ يف نكت مل نأك  رُعذي رهدلا ىلع لِمَحت نإ لفاحج 
 (24)يذلا امو اهيلَع ىنخأ يذلا اذامف  ر ُّدصتلا دعب فسخلا اذهب اهامَر 
 (25)ل ةريصبلا ُءرملا لمعأ اذإدِجت م  رّبتملا ِفلاخلا َريغ ًةلع اهل 
 (26)بُرَعيو َسيق نيب اذه نافلاخ    ِربربو برع َنيب اذهو ميقم 
 (27)تقتلا اذإ برح َّرش يكَحي ّرش لاو   ِرَيمِح فيراطغ عم ٍسْيق ديدانص » ،نلاسرأناويد .ص ،124. 
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que simbolizan las guerras civiles entre las gentes de al-Ándalus y que, según ‘Arsalân, 
están en el origen de la pérdida del territorio y la expulsión sus gentes; ( زنبرعيو را , 
v.20), (برعيو سيق, v.26), (ربربو برع, v.26), (ريَمِحو سيق, v.27), (يناميلاو سيق, v. 91). Es 
curioso que en cinco parejas diferentes que tenemos haya un término del par que se 
repite tres veces, Qaîs, que a su vez se enfrenta a Ya3rub, H:imyar y al-Yamânî, como si 
el autor nos quisiese decir de esta manera que las luchas divisorias eran constantes y que 
no se limitaron a episodios esporádicos.Insertamos un párrafo de su introducción a Al-
H:ulal al-Sundasiyya que exponen su opinión mejor que nosotros: 
 
« فيضأ امو ،ةيسابعلاو ةيوملأا نيب فلاخلاو ،ةيناميلاو ةيسيقلا نيب ةيبصعلا لا ول اوناكو
 ،ةريبكلا ضرلأا عيمج سلدنلأاب اوقحلأ دق ؛ةيربربلاو ةيبرعلا لئابقلا نيب محلام نم كلذ ىلإ
مهكامهناو ،ةيلخادلا مهنتفب مهلاغتشا نكلو ؛ةريثك تاسلدنأ سناربلا لابج َّيفوج مهل تراصو 
 كولم مهلادبتساو ،ةيلهاجلا ةيمح نم مهعابط يف يقب ام ءاقبو ،ةيلئاعلا مهتارجاشمب
 ،مئازهلا لمحت نع مهاضرو ،داهجلا تاكرحب ،داسفلا تاكرحو ،فئاوص شويجب ،فئاوطلا
 مهودع راص ىتح ،ًارثعبت مهعمجت ّدرو ،ًارخأت مهمدقت داعأ كلذ لك ؛مئازعلا ديرجت نم لادب
 ًاميسق ةريزجلا يف اكباشم مهعم ًاطيلخو ،ًاكراشم مهل321» 
  
Por otra parte, la expulsión causada por la fitna va acompañada de su doble: la 
»conquista« (fath:) conducida por el yihad. Y conviene señalar que precisamente el uso 
de la palabra »fath:  « , que posee evidentes connotaciones islámicas, le ha sido 
reprochado a ‘Arsalân alegando que la conquista de al-Ándalus no fue »fath« sino 
“ocupación” »ih:tilâl«322. Mencionamos el dato sin desarrollarlo porque, sea como sea, 
la discusión de esas polémicas cuestiones sobre la legitimidad de la conquista no caben 
en un estudio literario que pretende rastrear la presencia del vocabulario, la imagen 
poética y la visión del autor. 
 
 
En lo referente al vocabulario propio de la Mezquita Mayor de Córdoba es preciso 
señalar que la casida de ‘Arsalân es, de las estudiadas, la que con más profusión de 
                                                 
321  ،نلاسوأللحلا .م ،1 .ص ،9. 
322  ]...[« ربعت يتلا تاحفصلا كلت لكو هتمأ خيرأتل بحم دصار داؤف رخنت ةشايج فطاوع نع«اهتاحوتف » تاحوتفلا نأ هفطاوع هيسنت
 وه رخآ ًامسا ًانايحأ لمحت دق«للاتحا ».»،سيرعلا ميهاربا««ةيسدنسلا للحلا...»دوقفملا برعلا سودرف :نلاسرأ بيكشل» ،ةايحلا ةديرج ،
63-3-6001 .ص ، .ع ،17. 
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detalle ha abordado la Mezquita y la única que no se limita al edificio sino que por 
primera vez aparece la descripción de lugares de los alrededores. Tras una rápida ojeada 
al vocabulario arquitectónico, decorativo y de mobiliario que figura en el poema, no 
deja uno de preguntarse cómo es que se citan tantos elementos desaparecidos y ritos 
propios de las mezquitas a la vez que no hay una sola alusión al atuendo de la actual 
catedral. La respuesta es sencilla, nuestro autor describió más lo que había leído que lo 
que vio y eso es lo que convierte la mayor parte de »Dhikrâ al-Andalus« en la lección 
del pasado extraída por un historiador. 
 
شوقن (75) ربنم (61) ربنعو دوع (60) نيطاسلأا(57,65,66) اجلا دجسملاعم (54) 
 ةبق(76)  بارحم (74) ةقلح(61)  حباصم (60) يماطلا عماجلا(56) 
 
De este modo, necesariamente encontramos el almimbar (v. 61), que sabemos que no 
existía pese a estar presente en muchos poemas
323
, pero no solo eso, también habla de 
las lámparas de aceite
324
 (v. 60), refiriéndose sin duda a las campanas de Santiago
325
que 
se dice trajo en una razzia Almanzor y fundió para convertirlas en lámparas de bronce, 
que tampoco están ni estaban porque cuando ‘Arsalân visitó la Mezquita ya había 
electricidad, o refiere, al igual que los antologistas medievales
326
, los grandes 
volúmenes de los más exóticos inciensos que se consumían en el templo (v.60) y de los 
que evidentemente tampoco había la menor huella al paso de ‘Arsalân.  
  
Si además detallásemos los ritos y los personajes se percibirá con claridad que el poeta 
ha tratado de recrear el escenario histórico donde se desarrolla su “epopeya” y, para 
ello, en vez de establecer la comparación entre el cristianismo, representado en la 
catedral, y el islam según el binomio típico “musulmán/ cristiano” ya visto en al-Walîd 
y al-Shinqît:î , lo que hace, llevando al extremo la línea de Shaûqî al emular a al-
Buh:turî, es comparar la Córdoba Omeya del califato con el Bagdad ‘Abbâsí (v. 52, 53) 
para concluir que en su día la capital de al-Ándalus fue el más alto representante de la 
civilización, incluso en el mundo islámico y que, si se derrumbó, fue por las diferencias 
                                                 
323
 El »almimbar« ha sido tratado en los vocabularios de Shaûqî y al-Walîd. 
324 « نبا لثمو ]...[ يضرفلا نبا لثم ،هريغ هلاق امل فلاخم وهو ]...[لوقي يسيردلإاف ،تايرثلا ددع فلاتخاب يه ةيناثلا ةظحلاملاو
كي مل ةبطرق ةنيدم يسيردلإا فرع موي هنأ وه قرفلا اذه ليوأتو ]...[لاوكشب نبا نع لاقم ديعس نم رثكأ مظعلأا عماجلا يف ن114  ،ايرث
نتفلا يلاوتب ثداوحلا اهنم تصقتنا دق هدهعل ةبطرق نوك ركذ هسفن يسيردلإا نإف .» ،نلاسوأللحلا .م ،1 .ص ،130 . 
325
 Rafael Contreras, Estudio descriptivo de los monumentos árabes de Granada, Sevilla y Córdoba, p. 
62. 
326 «م دقويوىهتنا .بطرلا دوعلا نم ةينامثو بهشلأا ربنعلا نم ٍقاوأ عبرأ ةمتخلا ةليل روخبلا ن .» ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،
139. 
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en su mal gobierno interno antes que por la amenaza exterior. La mezquita es la mejor 
prueba viva de la grandeza del islam andalusí y las razones de su transformación deben 
buscarse en “nosotros” y nuestro pasado, antes que en “ellos”, su catedral y su presente. 
  
3-1-2-3 Imagen poética 
 
Entre otros muchos poemas, ‘Arsalân conocía bien la »Andalusiyya« de su compatriota 
Abû-l-Fad:l al-Walîd, pues la incluyó en el tercer volumen de Al-H:ulal al-
Sundasiyya
327
, así como analizó »Rih:la ilâ-l-Andalus« de Shaûqî en profundidad328. 
Por otra parte es evidente la fascinación y la alta estima que el Emir tenía por Ibn Jaldûn 
en todas sus facetas pues aplicó numerosos conceptos suyos para el estudio de la 
historia y la política
329
 de al-Ándalus así como se basó en su teoría sobre la creación en 
el arte poético para justificar las influencias y puntos de encuentro que se dan entre la 
sîniyyas de al-Buh:turî y la de Shaûqî
330
. 
 
Dada esta forma de entender el devenir poético como una sucesión con leves 
variaciones de »modelos« literarios prestablecidos, y su buen conocimiento de la obra 
de los poemas de Shaûqî y ‘Abû-l-Fad:l, no sorprende que muchos elementos ya 
estudiados de sus precursores se repitan aquí y en particular es lógico que su 
descripción poética de la Mezquita Mayor de Córdoba contenga imágenes y símiles 
vistos con anterioridad. Para no repetir, nos limitamos a enumerarlas, a comentarlas 
brevemente y a remitir en cada caso a la página del trabajo en la que fueron tratados. 
 
Si se tiene en cuenta el llamamiento de ‘Arsalân a la unidad de la »Umma Islâmiyya  «  y 
el papel destacado que jugó a favor del Imperio Otomano, no extraña la relación que 
                                                 
327 «سلدنلأا يثرت يتلا راعشلأا نم ريثكلاب هتاحفص ًامتاخ ،ةيسلدنلأا قطانملا ةيقب نع باهسإب انثدحي ]ثلاثلا ءزجلا[ ءزجلا اذه نأ مهملا 
با بسحب ،يتلا ،ةمتاخ ن«اهروتس اهنم مغرلاب تكته دقو /ةنيهر ،نيرفاكلا يديأب تحضأ .» نمزل ،ةرصاعم ةديصق ،راعشلأا هذه نمو
 ةمعط نب ديلولا اهبتك ءزجلا اذه ريرحت نم نلاسرأ ءاهتنا«(نيينانبللا نييحيسملا انناوخا ءابدأ نم)» بحأ هنأ نلاسرأ لاقف ،« يف اهديلخت
ا نم اهناكمل باتكلا اذهةيبرعلا ةعزنلاو ةيبدلأا ةوخنل» :اهماتخو ،« كولملا انك :انيديأ سرغ نم اهلك اهنلأ /ةكرابم راجشأب ًاريخ كيصوا
انيكاكسلا انم اوعزن دق مويلاو /انمراوص تلغنا ىدعلا باقر يفو :انيكاسملا كيلامملا انتب فيكف /ةكلمم نوكلا ناكو .» ميهاربإ
،سيرعلا««ةيسدنسلا للحلا...»بيكشل دوقفملا برعلا سودرف :نلاسرأ» ،ةايحلا ةديرج ،63-3-6001 .ع ،17. 
328  ،نلاسرأةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،400-466. 
329 «  ةباتكلا يفو :بيكش نع لوقي ةراتف ،ةرم نم رثكأ اذه ىلإ اضر ديشر ديسلا بيكش قيدص راشأ دقو ،نودلخ نباب بيكش رثأت دقو
خ بولسأ ةيعامتجلااو ةيسايسلانودلخ نبا ميكحلا بولسأ هبشي صا .» ،يصابرشلا دمحأنلاسرأ بيكش نايبلا ريمأ .م ،1 .ص ،147. 
330 « ]...[ بلاوقلا نإو نهذلا يف رقتست ةءارقلا ناف مهمدقت نم رارغ ىلع لاإ اوعبطي مل لوحفلا كئلوأو مامت ابأو يبنتملاو يرتحبلا نأ ملعل
قراس وهو لاإ ًارعاش ىقبي لاف ]...[ خسرت  نيب اهاندجو دق تاهباشملا هذه نإف مهريغ لاو يرتحب لاو يبنتم لا لابرغلا قوف ثبلي لاو
.ةريثك عيضاوم يف نيمدقتملاو نييلهاجلا ملاكو مهملاك »،نلاسرأ ةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش دمحأ.ص ،130-137 
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establece entre el »león« ( ،رفنضغ48  ؛،ثيل71 ؛331 ، دوسأ33 ) y el califa, o el campo 
semántico asociado a aquél con las obras éste, tal como vimos y analizamos en la 
»Andalusiyya« de al-Walîd. También en sintonía con esta misma idea da atributos de 
los felinos, las garras, a Saqr Quraîsh (v.42) que, aunque no fuese califa, fue el fundador 
del Emirato y tal vez por eso no llegase a ser león como al-Nâs:ir: 
   
36- اًد َّرَشُم َءاج َنيح ٍشيَُرق ُرقَصَو  
34-  ًةَراِمإ يصاَوقلا َكيتاِهب َداشَو  
33- ًاِقئلاَخَو اوَمَس اًكلاَمأ َفَّلَخَو  
 
  َشَنَأف ِرَّفَظُم ٍرفِظ ََّيأ مِهيف َب  
 َِرفعَج ُِدلاو ِروصنَملا ََلفَجأ اَهل332  
 ِرّدَخُم ُّلُك ُمهنِم ٍنيرَع َدوُسأ 
 
 
La esencia del símil del oratorio como un bosque de columnas que analizamos en 
‘Amîn al-Rîh:ânî333 también aparece aquí con la salvedad de que en lugar de utilizar la 
palabra »bosque« dice que las filas de columnas son como »jardines rigorosamente 
arbolados« (v.66, 67)334. También, como vimos con Shaûqî, se cita el almimbar (61), 
pero en ‘Arsalân el despiste, si es que no miente premeditadamente, es más reprochable 
ya que había cotejado varios manuscritos
335
 del Nafh: al-T:îb para verificar el número 
de trabajadores que lo labraron- por lo que entendemos tenía un interés especial- y sin 
embargo no comenta su ausencia ni en el análisis a la »Rih:la ilâ-l-Andalus  « de Shaûqî, 
ni en Al-H:ulal al-Sundasiyya. Debe ser que no puede obviarse la función del almimbar; 
si no hay uno, se crea. 
 
Como llevamos visto hasta ahora, la función del almimbar
336
 suele personificarse en la 
la figura del cadí Mundhir
337
; personaje esencial que representa la única voz que por su 
piedad, justicia y elocuencia podía hacer recapacitar al califa en sus excesos 
                                                 
331  (36 ًادرشم ءاج نيح شيرق رقصو )  رَّفظُم ٍرفظ َّيأ مهيف بشنأف 
(34اشو ) ًةرامإ يصاوقلا َكيتاهب د   رفعج دلاو َروصنملا َلفجأ اهل 
(33 ًاقئلاخو اوّمس ًاكلامأ َفَّلخو )    ِرَدخم لك مهنم ٍنيرع َدوسأ 
332 لخادلا نمحرلا دبع بقل يذلا وه روصنملا رفعج ابأ نإ لاقي  : لاقو شيرق رقصب« دمحلاهنيبو اننيب رحبلا لعج يذلا لله .» ،نلاسرأ
ةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،412. 
333 ةحفصلا يف ثحبلا اذه عجار 
334  (22 )لثاوم دامجلا مص نم نيطاسأ  ركفملا فينحلا بلق اهل بوذي 
(28) اهنأك تامئاق ًافوفص اهارت   رجشم ٍدامج نم ْت َُّصن قئادح 
335 « ةهج نم يه ةثلاثلا ةظحلاملاو يتف لتمعي ناتك هتنإ يتسيردلإا نع لاقن لوقي بيطلا حفن ةخسن يفف ،اهفلاتخا وأ خسنلا يف تاملك طوقس
ةتس لوقي دروفسكاو زيراب يتخسن يفو ،عانص ةينامث ربنملا .» ،نلاسرأ بيكشةيةسلدنلأا راةثلآاو راةبخلأا يف ةيسدنسلا للحلا .م ،1 .ص ،
6. 
336  ةملكل يقيقحلا ىنعملا دصقن نحن«ربنم» و ةتملك يتف ىرتن نأ ًادج عئاشلا نم نلأ هاوس لا«رتبنم » نيتتيبلا نيذته يتف لتثم يزاتجم ىتنعم
:نيروهشملا رصانلا يتيب ةديصقلا سفن يف جردأ يذلا يقشمدلا روفرف نب نمحرلا دبع يضاقلل 
 «ىرولا تاداس كينبب ًاعتمتم ناطلسلا مئاد ّبر ّزِع يف 
 هديرغت يف ُّيرُمقلا عّجر ام وف ضورلا يف ناصغلأا ربانم ق .» ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،166 . 
337 «.سلدنلأا يف ةعامجلا ءاضق ىلوت دقو قحلاو ةبلاصلاو لدعلاب ًاروهشم ناكف رذنم امأف »،نلاسرأ ةنةس نيةبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،
411 ؛تامولعملا نم ديزملل  :عجار رذنم ةعامجلا يضاق نع «ديعس نب رذنم ةمجرت»  ،يرقملافنبيطلا ح .م ،1 .ص ،481-470. 
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constructivos
338
. Conviene señalar, como prueba de la importancia que el Emir concede 
a la religión en tanto que guía y garante del buen gobierno, que a éste le parece más 
apropiado el término »imam« (مامإ) que el de »sabio« (ميلع) como calificativo para 
definir al cadí por lo que se deduce de la rectificación que se permite hacer al verso 71 
de la »Rih:la ilâ-l-Andalus  « de Shaûqî cuando dice que hubiera sido mejor haber 
utilizado “imam” para designar al Cadí, en vez de »sabio”339. Está claro que para 
‘Arsalân la característica de "imam", o consejero religioso, es el elemento clave que 
define a Mundhir y en tanto que tal lo empareja dos veces con al-Nâs:ir (61-64; 45-49), 
mostrando que, para que el califa gobierne con justicia, debe escuchar las 
reconvenciones del cadí
340
, recto imam, que vela por el bien de la comunidad. Así, para 
exponer su teoría de la conveniencia de que el poder político vaya acompañado del 
religioso, quién mejor que el califa al-Nâs:ir que, según las fuentes árabes, fue un 
gobernante poderoso y justo que en repetidas ocasiones rectificó sus decisiones guiado 
por los consejos de Mundhir.  
 
Tal vez por aceptar las recriminaciones del Cadí
341
, al-Nâs:ir se ganó la admiración del 
Emir que llegó a considerarlo el mejor califa después de los cuatro bienguiados y a 
dedicarle su gran obra Al-H:ulal al-Sundasiyya
342
. Además, para no repetir a su 
admirado amigo Shaûqî, refiere otros dos episodios del califa con el cadí: uno sucedido 
en la Mezquita donde entre estudiosos y sermones apareció al-Nâs:ir con la ropa hecha 
jirones (
343ربغأ بعشأ بوث يف) (v.64) en prueba de humildad, y el otro en Medina Azahara 
cuando el califa al-Nâs:ir
344
, significativamente en el poema apodado »Imam«, recibió 
una embajada del Emperador de Bizancio en la que el protagonista indiscutible fue, 
cómo no, Mundhir
345
. A continuación insertamos los versos que hacen mención, con las 
                                                 
338  عجار تامولعملا نم ديزملل«ينابملا نأش يف ديعس نب رذنمو رصانلا نيب .» ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،180- 188. 
339 «[v.71]  ميلعل ْتنَّيزت ْمَك !َاهَحْيَو  سمخل تدعتساو ،ِرْهَّدلا ِدِحاو 
.نسحأ ناك ماملإ تنيزت مك لاق ولو ]...[ »،نلاسرأ ةنس نيبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،418. 
340
 «Le faqih Mundhir ibn Sa3id al-Balluti al- Balluti avait beau protester au nom de la loi religieuse 
contre la folie de construction d’an-Nasir et le luxe inouï qu’il avait deployé pour l’ornamentation de 
Madinat az-Zahra». Pérès, Poésie andalouse du XI …, p. 120. 
341 «هتنوك عتم هتل رتصانلا نمحرتلا دتبع ةتمرحو يطوتلبلا ديعتس نتب رذتنم لدتعلا يضاقو سلدنلأا ىركذ يف ةيئارلا فلؤملا ةديصق هتخبوي »
 ،نلاسرأةنس نيبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،410. 
342 «: ءادهلإالخلا فرطملا يبأ حور ىلإ فلؤملا نم ةيحور ةيده فتلؤملا هتب بتجعي يذتلا يوتملأا رتصانلا نمحرتلا دبع نينمؤملا ريمأ ةفي
نيدشارلا ءافلخلا اشاح ةفيلخ لك نم رثكأ .» ،نلاسرأ بيكشةيسلدنلأا راثلآاو رابخلأا يف ةيسدنسلا للحلا.م ،1 .ص ،6. 
343  «.ىلاعت الله هنم اعضاوت قلخ بوثب دجسملا ىلإ يتأي دق رصانلا ةفيلخلا ناك » ،نلاسرأناويد.مقر ةيشاح ،2  .ص ،126. 
344 «هدفو هيلإ لسرأ لاإ رصانلا هيف شاع يذلا رصعلا كلذ كولم نم كلم قبي مل .»،نلاسرأ ...يقوش  .ص ،411. 
345 « ءاتملعلا نتم رتيثك بدتتناو ءارتهزلا هرصق يف كلذو ةينيطنطسقلا بحاص دوفول رصانلا ةفيلخلا هب لفتحا يذلا ردانلا لفحملا ىلإ ةراشإ
لاكلل يتف ةروكذتم يتهو ةتنانر ةتبطخ تتناكو يطوتلبلا ديعتس نتب رذتنم يتضاقلا ًلااتجترا ملكتو ةباهملا ةدش نم مهيلع جتراف لفحملا كلذ يف م
.بتكلا »،نلاسرأ ةنس نيبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،411. « ةماختضلا ةتياغ ناتك سلدتنلأاب رتصانلا كتلملا نأ دتحاو ُرتيغو ناّتيح ُنتبا رتكذ
ا هتتداهو ،نأشلا ةعفرو ةتجنرفلإاو مورتلا كوتلم نتم هتب تعمتس ةتّمأ قتبي متلو ،رئاخذتلا ميتظعب هتتفحاتمو هتتنداهم بتلطت هتيلإ تتفلدزاو ،مورتل
 39 
 someh etnemaces nat euq ol aíseop ed ocop nu noc rartsuli arap ,rotua led saton
 .odacilpxe
 
  َكفى بِاِلإماِم النّاِصِر الفَّذ عاِهلاً  -13
  تُقَبُِّل أَملاُك الفََرنَجِة َكفَّهُ  -23
  َغداةَ تََجلّى لِلِخلافَِة َرونَق   -83
  َوأضَحت بِها الزَّ هرا تَميُد ُجموُعها -73
  تَلَعثَم فيِه ُكلُّ َربِّ فَصاَحةً  -93
 
َكسى أُمَّ ةَ اِلإسلاِم ُحلَّةً َمفَخر 
643
 
  743لي بابِِه َوفُد قَيَصر َِويقِصُد عا
 بِِه ظَهَر اِلإسلاُم أَرَوَع َمظهَر ِ
 فَيالََك ِمن يَوٍم أََغّر ُمَشهَّر ِ
  ُمنِذر ِ 843فَعيّوا ِسوى قاضي الَجماَعة ِ
 
 
 arap adazilitu alumróf al se ri:sâN-la afilaC - rihdnuM ídaC ajerap al ,nemuser nE
 sus noc emináuce ,sonicev sus rop odatepser odatse nu malsi led ortned racifilpmeje
-lA -rihdnuM oúd le euq esriced aírdoP .etra le y aicneic al ne osorodnelpse y sotidbús
 .onreibog otcer ed «oledom» le natneserper nâlasrA‘ arap ri:sâN
 
 oleus le ribircsed arap «ram le» ed limís le íuqa somartnocne ,îqûahS ne otsiv néibmaT
 al» ed limís le y )65 ,35( royaM atiuqzeM al apuco euq eicifrepus narg al y osnemni
 .atiuqzeM al ed roiretni le y )37 ,56 .v( sanmuloc sal ribircsed arap «aivon
 
 al ne etneucerf otrah ,îqûahS ed limís nu amot néibmat riviuqladauG led ralbah lA
 al noc ísuladna acitéop nóicidart al anibmoc euq negami ed olpmeje nu se euq y ,aíseop
 atiuqzeM al noranoicnem sanepa safiat ed acopé al ed sateop soL .acimálsi nóicidart
oír le ne y arahazA anideM ne nabartnec es euq onis
943
 ne neseicih ol solleuqa euqnua y 
                                                                                                                                               
والمجوس وسائرالأمم إلا وفدت عليه خاضعة راغبة، وانصرفت عنه راضية، و من جملتته صتاحب القستطنطينية العظمتى، [يفستر تفاصتيل 
 هتذا الاحتفتال أحتب أن يقتوم الخطبتاء والشتعراء بتين يديته، لتتذكر جلالتة مقعتده وعظتيم ستلطانه، استقبال الوفد] ولما احتفل الناصتر لتدين الله
يد وتصف ما تهيّأ من توطيد الخلافة في دولته، وتقّدم إلى الأمير الحكم ابنته ولتي عهتده بإعتداد متن يقتوم بتذلك متن الخطبتاء، ويقدمته أمتام نشت
بد البر الكسنياني بالتأهب بذلك، وإعداد خطبتة بليغتة يقتوم بهتا بتين يتدي الخليفتة، وكتان يتّدعي الشعراء، فأمر الحكم صنيعه الفقيه محمد بن ع
م من القدرة على تأليف الكلام ما ليس فتي وْستع غيتره؛ وحضتر المجلتس الستلطاني، فلّمتا قتام يحتاول بتالتكلم بمتا رأى هالته وبَهَتره هتوُل المقتا
عليه وسقط إلى الأرض، فقيل لأبي محمتد البغتدادي إستماعيل بتن القاستم القتالي صتاحب الأمتالي  وأبهة الخلافة، فلم يهتد إلى لْفظة، بل ُغشي
ه بمتا هتو والنوادر، وهو حينئذ ضيف الخليفة الوافُد عليه من العراِق وأمير الكتلام وبحتر اللغتة: قتم فتاْرقَْع هتذا التَوْهي، فقتام فحمتد وأثنتى عليت
هكذا ذكر ابن حيّان وغيره وكلام ابن خلدون السابق يقتضي أن القالي عو المأمور بتالكلام أّولا  -أهله، وصلى على نيبه صلى الله عليه وسلم
ثم انقطع القول بالقالي، فوقف ستاكتا ًمفكترا ًفتي كتلام يَتْدخُل بته إلتى متا ذكتر متا أريتد منته،  -والُمَعدُّ لذلك، ونحوه في المطَمح، والخطب سهل
ي انقطع، وبُهت وما وصل إلا قطتع، ووقتف ستاكتا ًمتفكترا،ً لا ناستيا ًولا متتذكرا،ً فلّمتا رأى ذلتك ُمْنتذر بتن وقال في المطمح: إن أبا علي القال
قام من ذاته، بدرجة من ِمْرقاته، فوصل افتتاح أبي علي الأّول بكلام عجيب، ونادى في الإحستان  -وكان مّمن حضر في زمرة الفقهاء -سعيد
حا ًكأنّما كان يحفظه قبتل ذلتك بمتدة، وبتدأ متن المكتان التذي انتهتى إليته أبتو علتّي البغتدادي، فقتال: [ونتص من ذلك المقام كل مجيب، يسحُّ ه س
 .184-224، ص. 1، م. نفح الطيبالمقري، ». الخطبة يرفع مقام الخليفة ودوره في منع تفريق الجماعة والفتنة]
 .161، ص. ديوانأرسلان،  ».عبد الرحمن الناصر« 643
 .161، ص. م. ن.أرسلان،  ».صاحب القسطنطنية يوم جاء وفد« 743
 .161، ص. ديوانأرسلان، ». بن سعيد البلوطي منذر« 843
943
 sed sruotnela sel te s’aynum sel tnos ec ,tuot tnava ]suoladna setèop sel[ séripsni a sel iuq ec siaM « 
 euqissalc ebara ne esuoladna eiséoP ,sèréP irneH » evuelf nu’d ecnesérp al tnemerèilucitrap tuot te selliv
 .751.p ,elcèis IX ua
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tono sensual
350
 no debe desestimarse la influencia del Corán sabida la importancia que 
le otorga a los ríos
351
. Si además se equipara el Guadalquivir a Kaûzar (v.85), queda 
todavía más clara la fuente de inspiración y vemos de nuevo cómo, apoyándose en una 
exageración bastante extendida para incluir el Guadalquivir en el legado islámico, El 
Emir se basa en lo ya dicho por otros muchos autores.  
66- ــيداِوب ِقيقَعلاَك َلّينلا ىَرأَو  
 
 يّسََحتُملا ََرثوَك َناك ِنإَو ِهـ(1)  
 
 
Shaûqî asocia el Guadalquivir a tres ríos; el Nilo -cómo no, siempre imbuido de su 
nostalgia por Egipto-, el Wadi al-3aqîq que pasa por Medina
352
 y el Kaûzar. Una 
comparación genial para convertir el río cordobés en familiar: egipcio en primer lugar y, 
después, islámico del más alto abolengo. ‘Arsalân, por su parte, con una imagen mucho 
más pobre sólo dice que el Guadalquivir es la prolongación del Kaûzar (v.85). 
 
Para terminar con los elementos tomados, vimos en al-Walîd
353
 el efecto de que las 
sombras (ashbah:) le hacían señales desde el mih:râb, pues bien, en ‘Arsalân son los 
espíritus los que le hablan desde las tumbas (v.106). Se percibe una clara intención de 
evocar que en el lugar, a pesar de la ausencia de todo elemento árabe vivo, aún domina 
un ambiente familiar. Hemos expuesto la mayor parte de los símiles y metáforas que se 
repiten: león/califa, mar/ suelo, bosque/ columnada, el almimbar/ religión, Mundhir/ al-
Nâs:ir, Guadalquivir/ Kaûzar, los espectros que hablan, de forma que nos falta aplicar 
los análisis hechos con otros autores, y ver lo propio y nuevo de ‘Arsalân. 
 
En la »Dhikrâ al-Andalus« de ‘Arsalân no es tan fructífero emplear las dualidades que 
hemos visto en los otros autores ya que, aunque hay trazos de su presencia, ninguna 
predomina de forma clara. Así, por ejemplo, la comparación »catedral/mezquita«, eje 
principal en Shinqît:î, aquí se manifiesta con muy poca intensidad tal vez debido al 
conocimiento que tenía ‘Arsalân del arte cristiano y el poco desconcierto que le debió 
causar ver la catedral
354
. La polarización de los personajes en dos bandos opuestos 
»nosotros/ellos«, eje principal de al-Walîd, se da con muy poca intensidad y sólo hay 
                                                 
350
 »؛تاهزتنملاو يبطرقلا ةديصق 
 ةُبطُرق ءاجرأ ْنَع ُلِدَْعي نيأو  ِنيّدلابو اينّدلاب َُرفَظي ءاش ْنَم 
   رَدَك ِِهب ام رهنو  حيسف  رُْطق أ ِهْيّطَشب ّْتفَح ِنيتاسبلا ُفافل« ،يرقملا .بيطلا حفن .م ،1 .ص ،136-4. 
351  ِدِلاَخ ُرَاهْنلأا َاَهتْحَت ْنِم يرَْجت ٍتاَّنَج ُْمُهلِخُْدنَس ِتاَحِلا َّصلا اولِمَعَو اُونَمأ َنيِّذلاَو[ :لاثملا ليبس ىلع ؛ءاسنلا( ]ادبأ َاهِيف َني18 .) 
(1) .براشلا يأ : يسحتملا 
352
 »ف وه قيقعلا يداوةرونملا ةنيدملا ي«،نلاسرأ ةنس نيبرأ ةقادص وأ يقوش .ص ،411. 
353  : ةحفص ثحبلا اذه عجار 
354
 ».اينابسإ سئانك رهشأ ركذ و اينابسا يف نفلاو نارمعلا « ،نلاسرأ بيكشةيسدنسلا للحلا .م ،1.ص ،403-413. 
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una crítica velada a los cruzados cuando dice que los musulmanes-árabes (v: 30-33)
355
 
gobernaron con tolerancia e igualdad, no tuvieron Inquisición ni persiguieron por 
razones de credo. No hay animosidad contra el »ellos« porque el Emir era un gran 
defensor de las minorías y la pluralidad religiosa, también por las razones aducidas al 
hablar de la fitna de que, para él, el enemigo y la causa de la pérdida se debe más a 
disputas internas del »nosotros« que al enemigo »ellos«. 
 
El salto del pasado al presente para decir lo que había y lo que hay, esencial en el juego 
de la descripción de Shaûqî, aparece también en ‘Arsalân pero no es tan determinante 
como en aquél. Es interesante observar en la »Dhikrâ al-Andalus« que para saltar del 
presente al pasado utiliza una vez la técnica de Shaûqî, que a su vez tomó de al-
Buh:turî, y que consta de simular que se pierde la consciencia ante tanto esplendor y de 
esta forma dar paso a las descripciones del pasado (v. 57)
356
. 
 
اًِحئاس ِنيطاَسلأا َنَيب ِِهب ُتَللَظ 
 
 يرَضحَم ّينَع َباغ ّىتَح يرِكِفب 
 
 
Para el resto de transiciones del presente al pasado y viceversa se recurre a la estrategia 
de interpelar en imperativo usando la segunda persona masculino del singular ( ،ْهّجو ،ْلمأت
 ُز ،ْعلطت ،ْفّوطت ،ْرظنأ ،ْقّدح ّرع ،ْر ،ْحِس ،ْج ) al amigo (يليلخ) (v.59, 65, 82, 88) o al visitante (  اي
 ًاحئاس) (v.74) y que constituye un recurso muy logrado pues hace sentir al lector como si 
anduviera en compañía del autor, con los elementos descritos ante los ojos, y éste se los 
fuese señalando con el índice y le dijese »mira esto, observa aquello y lo de más allá«. 
Prueba de la viveza de esta descripción tan visual es la gran cantidad de adjetivos 
demostrativos ( 81؛شوقنلا كيتاه،74 ؛موسرلا يذه،94؛نيحاوطلا يذه ،97؛نساحملا كلت ،104 يذه ،
رايدلا) y adverbios de lugar (  انه19،24،23،73 ) que aparecen en el fragmento de la 
descripción de la mezquita y sus alrededores. Sin embargo, lo curioso es que llamar al 
amigo le sirve indistintamente para el pasado (59-64) cuando dice »mira cuántos fieles 
había y mira al califa« o para el presente (65-81) cuando le pide que se »dirija al 
mih:râb«, mientras pasea por la mezquita, señala las columnas y las aleyas de las 
paredes.  
                                                 
355
  (40 )مهلدعب نيملاعلا َعيمج اوّوَسَو  رُمَعي ةيوسلاب كَّسمتي نَمو 
(41 )ِملسم ريغ ِِهنيد يف اوضراع لاو رَكنُمب باتكلا لهأ اولماع لاو 
(46 ) ىلع ُمهَشيتفت َناويد اوبصن لاو يرتَفيو سوجي ماوقأ دئاقع 
(44 ) ُهنإ َليق نَم رانلاب اوقَرحأ لاو  رُّتستلاب هنيد عم ٍةلص ىلع 
356
 (57) اهارث يف يرطاخ ُرهدلا بِكر  سْدَح دعب ىَمِحلا كلذ ىتأف 
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Puede extrapolarse que para ‘Arsalân la visita a la Córdoba de hoy supone la mejor 
confirmación de la veracidad del esplendor del Califato y, por eso, funde el presente en 
el pasado, fulmina ocho siglos y las »ruinas« de ayer son las de hoy por las que no ha 
pasado el tiempo:  
  
81- اهِوهَزَو ِشوقُّنلا َكيتاِهب قِّدَحَو  
94- لََزت َمل ُةَريهَّشلا ُنيحاوَّطلا يَذهَو  
 
  ُِرهَشأ ُذنُم اهُعّانُص اَهتاف نأَك 
 ِرَّيََغَتت َمل ِسَمأ اهوكَرت َنأَك 
 
 
Este efecto de acercar el pasado al presente hasta superponerlos hace que este criterio de 
discernir los tiempos no sea útil para analizar la descripción de la Mezquita; el pasado 
cubre un presente que prácticamente se reduce al efecto de convertir a ‘Arsalân en guía 
que señala y explica lo que va viendo -y lo que no ve- a su atento amigo. De esta forma 
despliega un escenario ficticio ante el lector con la pretensión de confirmar el pasado 
con realismo. No obstante, también ‘Arsalân habla un poco consigo mismo en presente 
(106, 107)
357
, y en pasado (54, 55)
358
, en unos bonitos versos en donde aparece el »yo«, 
no el »tú«, y que son las únicas muestras de lirismo donde el poeta desplaza al 
historiador, donde los sentimientos reemplazan a los eventos y a las descripciones en 
gran parte imaginarias. La descripción, para concluir, posee gran número de imágenes 
ya aparecidas pero no se caracteriza por ninguno de los ejes generales vistos: 
ellos/nosotros, mezquita/ catedral, pasado/ presente, aunque sí tiene otros elementos 
nuevos como interpelar al amigo y el resto que vamos a ver. 
 
Algo que llama la atención en la imagen poética del Emir es la presencia de referencias 
a la doctrina islámica y al Corán. Parte de esto hemos visto en el vocabulario al hablar 
de la importancia de la pareja yihad / fitna, además de algún que otro término que ahora 
completamos
359
 con al menos dos frases coránicas insertas en el poema que exigen que 
nos remitamos al Libro Sagrado para entender el verso
360
, ya que parte de su significado 
                                                 
 
357   (106)امنأك يدلاب يف ينأ رعشأو   ربقم لك نم حاورلأا ينبطاخت 
 (107)ىرأ نكأ مل ام نيعلاب ىرأ ينأو   ربزمو سرط فصو يف هتقيقح 
358
   (54)يذلا َعماجلا َدجسملا تيأر اّملو  روصتلا قوف قوف نم َةبطرقب 
(55)يذجاون لكب ّيفك ىلع تضُضع  يرمِهاف كرود مويلا :ينيعل تلقو 
359
 Además de la inclusión en su poema de frases, conceptos y vocabulario del Corán, ‘Arsalân se basa a 
menudo en el Libro Sagrado para aclarar el vocabulario del poema de Shaûqî o sus propios versos como 
es el caso con la nota para explicar la palabra لا ِفلاخلارّبتم  (v.24) conforme a la aleya ]ًاريبتت ولع ام اوربتيلو[. 
360 « ىلع هدامتعا بيكش رعش يف اهظحلان يتلا رهاوظلا نم و«ةينآرقلا ةلمجلا »نايحلأا نم ريثك يف ًاعم امه وأ ،اهانعم وأ اهظفلب »
 ،يصابرشلا دمحأنلاسرأ بيكش نايبلا ريمأ .م ،1 .ص ،683. 
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 ,etnatsbo oN .eyulcni sal euq ,aroza al osulcni e ,olucísrev la nóicaler ne odacilpxe eneiv
 amet le ratneserp onutropo someerc ,ârkihD al ed sacinároc satic sal razilana ed setna
 sesarf ed nóisulcni al ed olpmeje neub nu se euq rimE led náviD led osrev orto noc
 le etneis euq nóicacov al rayarbus arap evris son euq ed sámeda ,aíseop us ne sacinároc
 :afilac led arugif al a otcepser rotua
 
لي عدة قصائد سلطانية كنت أمدح بها السلطان عبد الحميد ولم أكن أقدمها للحضرة »
السلطانية وإنما كنت أنشرها في جرائد تعظيماً لمقام الخلافة وتأييداً لوحدة الأمة. فمن هذه 
القصائد ما لم أعثر عليه حتى هذه الساعة ولذلك تراني مملياً منها ما لا يزال في خاطري 
 [...]؛ كيفما اتفق
  163َحاَز الِخلافَةَ فِي َعصِر أبِي لَهَب ِ
 
»لَهُ ُجيوُش الِعَدى َحّمالةُ الَحطَب ِ 
  263
 
   
 
 ed etrap rop sacinároc sesarf ed nóisulcni al euq 363î:sâbrahS-la dam:hA‘ avresbO
 euq y adanoicnetni erpmeis se ,463nároC led augnel al ed náidrauG le odadopa ,nâlasrA‘
 sol artnoc rimE le ovutnam euq otneimatnerfne led ocram le ne esrednetne ebed
 etneirroc al ritabmoc ,otercnoc ne sám ,y augnel al ravoner naídneterp euq sotneimivom
 ed socinároc oiralubacov le y esarf al ridile abaglumorp euq saíd sus ed lanif la adigrus
 soveun sol a alratpada y alracifiviver ed nif le noc aenáropmetnoc ebará arutaretil al
 al rop ollugro us ,lanoicidart omahcram us noc aicnanosnoc ne- rimE lE .sopmeit
 acinú al amrofnoc malsi le euq le ne omsinamoto nu a otneimarrefa us y ebará arutluc
 euq airartnoc etneirroc al anracne -otafilac led somertxe sol rinu ed zapac asamagra
sameop sus ne atseifinam ol ísa y ,nóicidart al rop atseupa
563
 :senoiccudart sus ne y 
كان لهم أن يستزيدوا من آداب الغرب والشرق ما شاءوا وتطالت إليه عزائمهم، وأن «
الكريم  663التلاد العربي القديم طريَف البضائع، ويضيفوا إلى الإرث الُعْدُملى يضموا إلى
حديَث البدائع، مشروطاً في نقلها إلى خزانة العربية لأجل تمام المقصد واجتناب الهجنة أن 
يكون الأسلوب العربي الأصيل ظلها وماءها، وديباجة النطق بالضاد أرضها وسماءها، وأن 
                                                 
 .)1/111المسد، ( لَهٍَب َوتَبَّ ] [تَبَّْت يََدآ أبِي 163
 .09 -19، ص. ديوانأرسلان،  263
كان أمرا ًمقصودا ًمنه، وكانت له صلته  -كلما وجد المناسبة موائمة لذلك –ومما يرجح أن احتماء شكيب بحمى الجملة القرآنية « 363
 .782، ص. 1، م. أمير البيان ..د الشرباصي، أحم» بمقاومته للحركة الداعية إلى إبعاد الجملة القرآنية عن البيان العربي[...]
إلى العلم بأن حارس لغة القرآن، وفارس حلبة البيان، الأمير شكيب أرسلان، قد توَّ ج دراسته لتاريخ الأندلس[...] برحلة رحلها «[...]  463
 .4، ص. 1، م. الحللمحمد المهدي الجبالي[كلمة الناشر]، ». إلى ذلك الفردوس المفقود
 كم من تكلم بالجديد وما درى  التفيهق في الجديد ونهجهكثر «  563
 شمل العروبة في البيان مبعثرا  وعدا رجال يحلمون بأن يروا 
 .276، م. نالشرباصي، » قرآن مورد أمة والمصدرا حرجت صدورهم بأن يجدوا من الـ
 العدملى: القديم. 663
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ا باتكلا ةغل نوكت ةغللا هذه دسفت كلذ نودب ذإ ،اهءابو اهفلأ برعلا حصفأ ىلع لّزنمل
 للهاب ذايعلاو انموق ءابف ،راصتنلاا اندرأو ،ناصقنلا يف انعقوف ديزملا انبلط نوكنو ،ةفيرشلا
.نلاذخلاب367 » 
Una vez visto que la inclusión de la frase coránica tanto en prosa como en verso es un 
efecto muy extendido e intencionado en la obra del Emir, a continuación damos paso al 
caso concreto de las dos citas coránicas que figuran en la »Dhikrâ al-Andalus« 
explicándolas un poco por ser menos evidentes que la cita de ‘Abû Lahab de la azora 
111 en el verso en que se hablaba del califa: 
 
19-  ٍبُرَعيَو ٍراِزن نِم اهيف َناك مََعن  
ىَضقناَو سملأِاب َنُغت َمل ْنأ َك تَحاَرف -60 
 
  ِرَشحَم ِمَوي يف ِضَرلأا ّليخت  عومُج 
 ِرَّطَعُم ٍركِذ ُريَغ ٍزكِر ُّلُك ُمَهل 
 
 
Si leemos el pasaje del Corán en el que aparece este versículo
368
 أَك ًاديِصَح َاهَانلَعََجف( ْمل ن
سْملأِاب َنَْغت :سنوي[ )63]  se nos aclarará aún más el significado del tópico de que 
»después de ocho siglos de presencia árabe en España ahora no queda más que el 
recuerdo«. A este cliché, obsesivo y reiterado hasta el hartazgo en todo lo que se escribe 
por árabes sobre al-Ándalus, ‘Arsalân le aporta un valioso matiz gracias a la cita 
coránica que revela que la pérdida -de al-Ándalus en nuestro caso- se debe a un castigo 
divino por el extravío de la gente a causa de las delicias terrenales y ante el cual deberán 
rendir cuentas en el más allá. El final de los injustos causado por las malas acciones 
(  َو ٍَةئِّيَس ُءاَزَج ِتَائِّي َّسلا اُوبَسَك َنيِذلا ) [27: :سنوي] es lo que les pasó a las gentes de al-
Ándalus. 
 
Insistimos, el problema principal no es el enemigo externo, es interno y debe entenderse 
desde la visión fatalista de la predeterminación: las buenas obras serán recompensadas y 
las malas, castigadas; entendiendo la fitna como cabeza de la mala. No sólo eso, sino 
que el castigo a los injustos que cometen malas acciones es la forma en la que Dios 
explica los signos a la gente que reflexiona  :سنوي[63 ٍمَْوقل ِتَايلآا ُل َِّصُفن َِكلَذَك[ ]
]َنوُرََّكَفَتيy, por consiguiente, nuestro autor se ve obligado a refrescar las mentes de sus 
lectores no tanto para recuperar al-Ándalus sino con la intención de aprender la lección 
                                                 
367  ،نلاسرأهلذابم يف سنارف لوتانأ .ص ،2 ،يصابرشلا .ريمأ نايبلا  م ،1 .ص ،411. 
368  ،ْسنُوي10/63. 
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y evitar que se repita. Es como si dijese; »mirad lo que pasó por lo mal que actuamos, si 
no entendemos esta señal y no nos corregimos, entonces la historia se repetirá«. 
 
Otra cita coránica aparece en este verso: 
68-   قِرشَم َُكي َمل ُفلخلا لاَول َكُرمُع  
67-  ِةَّقِش ِيف َْتفَصَع َدَقلُمهُحير ِبرَغلا  
 
   بِرغَم لاَو ىصعي يَرتَجيَو مِهَيلَع  
 ِرَصرَص ُحير نَُكت َمل نَِكلَو تَداَسف 
 
 
Vuelve a tratarse de una inclusión de forma y de significado calcada del Corán pues el 
»viento gélido  « (rîh: s:ars:ar) aparece tres veces en el Libro Sagrado369, de las cuales 
dos veces viene en acusativo
370
 y una en genitivo, por lo que ninguna concuerda en caso 
con la cita del poema de ‘Arsalân. De todos modos, esto no es demasiado importante 
para interpretar el significado pues es el mismo en las tres aleyas: El viento gélido, 
castigo de Dios, que sopló durante ocho días y siete noches hasta que acabó con el 
pueblo de 3âd [  :ةقاحلا2 ])َِةِيتاَع ٍرَصْرَص ٍحيِِرب اوُِكلُْهَأف  داَع ا َّمأَو( sin dejar nada de ellos 
[8:ةقاحلا] ( ََرت َْلَهف ٍةِيقَاب ن ِّم ُمَهل ى) . Este verso, cuyos ecos coránicos ya han sido expuestos 
y están en prefecta consonancia con lo dicho sobre el »castigo divino« en la cita 
anterior, es además muy interesante porque en él se da otra característica propia de 
‘Arsalân, nueva en el estudio, que es el diálogo que se establece a varios niveles entre su 
obra en prosa y su poesía. Al decir que el viento árabe que sopló en al-Ándalus no era 
»s:ars:ar« esta haciendo un guiño a los historiadores árabes antiguos al negar la 
expresión tan común en ellos y que el mismo Emir recoge: 
» حيرب مههبش نيخرؤملا ضعب نأ ةوزغلا كلت يف برعلا ةسامح تغلب هنأ :ونير لاق
.مهيداعي ام لك ضام فيسب وأ ،مهمامأ ءاج ام لك علتقت ،رصرص371 « 
 
Aunque para los historiadores medievales los árabes eran »viento s:ars:ar« y para 
Shakîb fueron viento »no s:ars:ar«, en ambos casos se trata del mismo símil pero de 
signo opuesto. Y lo más interesante de este ejemplo es ilustrar la posibilidad que nos 
brinda el Emir de remitirnos a su obra en prosa sobre al-Ándalus para entender su 
poesía, y es que la imbricación presente entre ambas producciones de ‘Arsalân es tan 
notable que nos atrevemos a afirmar que no se puede entender el sentido pleno de la 
                                                 
369  ،يقابلا دبع داؤف دمحمميركلا نآرقلا ظافللأ سرهفملا مجعملا .ص ،308. 
370 اَذََعلَو َايْن ُّدلا ِةَايَحلا ِيف يِزِخلا َباَذَع ُْمَهقيُِذنل تاَسَِحن ٍماَّيأ يف ًارَصْرَص ًاَحيِر ْمِهَْيلَع َانلَسْرَأف( ىَزْخأ ِةَرِخلأا ُب[ ).َنوُرَصُني لا ُْمهَو 
 :َْتلُِصف12 ْمِهْيلَع َانلاَسْرأ اَّنإ( ؛] ٍّرَِمتْسُم ِسِحَن ٍموي ِيف ًارَصْرَص ًاَحيِر :رمقلا[ )19] 
371  ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،100. 
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poesía más que en base a la prosa. No es por azar que esta particularidad también se 
haya producido en ‘Amîn al-Rîh:ânî dada la misión que se propusieron ambos 
personajes, no obstante en ‘Arsalân las concomitancias y puntos de encuentro poesía- 
prosa son más patentes debido a la extensión del poema, al carácter documental más que 
estético y a que todo lo escribió en árabe. De este modo hemos visto cómo muchos 
términos, conceptos, nombres propios y datos históricos sólo se entienden bien si los 
complementamos con la información de su obra en prosa donde se nos permite leer en 
un capítulo lo que en la »Dhikrâ al-Andalus« se expresa en un verso. 
 
Ya hemos visto algunos ejemplos de la presencia del mismo nombre propio o dato 
histórico en prosa y en poesía. Quien estuviera interesado en el resto, le bastaría con 
extraer los nombres propios del poema recogidos en la tabla y luego buscarlos en los 
índices de su obra andalusí para complementar y saber en detalle lo que aconteció en el 
episodio histórico concreto que menciona el poema, y por tanto entender mejor la 
postura y la intención del autor. Pero no sólo se da un paralelismo con los eventos, su 
sucesión y los personajes, sino que también, como con el viento »s:ars:ar«, hallamos 
expresiones y frases que podríamos calificar como calcos del autor a sí mismo y que son 
puntos de encuentro que afectan a la imagen poética. Sería muy costoso, además de 
amplio y falto de interés, detectar todas las frases e imágenes compartidas entre la 
extensa obra en prosa de ‘Arsalân y su poema, por eso nos limitamos a exponer algunos 
ejemplos que servirán para ilustrar el efecto del diálogo que se establece entre la 
expresión en prosa y en poesía. Leamos este fragmento de la introducción de Al-H:ulal 
al-Sundasiyya: 
 
 ]...[« فولأب صغت ةروهشملا عمجلا يف تناك دجاسمو نم فوللأا سرادمو ،نيلصملا
ناقرفو ثيدحو ،ناميإو ملاسإ نم تئش امو ،نيبلاطلاو ءارقلا نم فوللأاب ةظتكمذأو ، نا
 ،ءآبرع ةيبرع ةغلبو ،نايبو ناعمو ةمكحو ،بطو ةغلو وحن نم تدرأ امو ،ناذلآا لأمي
 سفنأ تارَزَحو ،رضن نمز و لضخ شيع نم تدرأ امو ،ءامسلا موجنك ءاملع اهسرحي
 ،رظتحملا ميشهك داع اذه لك ،بولق تاكحضوسملأاب َنَْغي مل نأك ، راثلآا لاإ هنم قبي ملو
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لقانتت رابخأو ،تماوصبتكلا اه ،رماع ةملأا هذه نم سلدنلأا رمعي مل هنأك ، اهيف رمس لاو
ماس)  مُولْعَم  بًاتِك َاهلَو ٍةيَِرق ْنِم َانكلْهأ اَمَو( :ىلاعت لاق .ر
372 »]...[ 
 
En estas pocas líneas aparecen al menos cuatro concomitancias con la poesía: la primera 
es la gran cantidad de gente rezando, la ciencia, los hadices y el Corán (v. 60, 61); la 
segunda es la frase coránica سْملأِاب َنَْغت ْمل نأَك( :سنوي[ )63]  a la que aludimos con 
anterioridad y que también aparece en el poema (v. 20); la tercera es que no quedan de 
los árabes más que libros y ruinas (v. 10, 11, 103, 104); y la cuarta es la expresión que 
dice que viendo la España de hoy no parece que haya habido allí mismo tantas veladas 
entre amigos (v. 21), árabes se entiende. Pero esto no es más que un ejemplo, también 
encontramos que los molinos están ahora igual que ayer
373
 como dice en el poema (v. 
92) o el número preciso de 56 algaras
374
 que hizo Almanzor en las que no perdió 
ninguna (v.87) o la expresión »mercados de la muerte375« que aparece en el verso 
siguiente (v.16): 
 
12-   عقن راث ِنإ ٍَلَطب مَكَو  َتيأر ُه  
 
 يَرتَشيَو ايانَملا ِقاوَسأ ِب ُعيَبي 
 
 
Dejamos aparte las resonancias de la prosa que se dan en la poesía, o viceversa, y de las 
que hemos dado una sola pincelada para volver a la Mezquita y terminar con este 
apartado de la imagen poética. De la Mezquita Mayor de Córdoba vamos a abordar dos 
imágenes nuevas en nuestro trabajo pero no originales de ‘Arsalân pues como veremos 
las ha tomado bien de la tradición poética o bien de viajeros anteriores a él. Una es 
sobre el mih:râb y la otra es referente a la cúpula, elemento éste que aparece por primera 
vez en este trabajo. Respecto al mih:râb (v. 73) nos dice que, por la buena calidad de la 
decoración y el primor de sus mosaicos, los ojos se van detrás de él en lo que recuerda a 
la imagen de la perspectiva cambiante376 que hace ‘Ah:mad Zakî en »Safar ilâ-l-
mu’tamar«: 
                                                 
372  ،نلاسرأةيسدنسلا للحلا .م ،1 .ص ،11-16 . 
373 «نلآا ىلإ ةمئاق نيحاطملا ناردج لازت لا .» ،نلاسرألحلاةيسدنسلا ل .م ،1 .ص ،133 مقر ةيشاح ،6. 
374  ]...[«ةيار هل رسكنت مل ةوزغ نيسمخو ًاتس حجرلأا ىلع تغلب يتلا روصنملا تاوزغ رخآ .» ،نلاسرأةيسدنسلا للحلا .م ،1 .ص ،
71- 77. 
375 «ايانملا قوس يف سوفنلا تصخرو لاتقلا ددجت يلاتلا مويلا يف .»،نلاسرأ برعلا تاوزغ .ص ،101. 
376
 También al-Batanûnî utilizará este efecto cuatro años antes que ‘Arsalân « L’aspect changeant du 
mih:râb et des décorations qui l’environnent d’après la position du spectateur se retrouve sous sa plume, 
mais al Batanuni sait trop bien qu’il répéte A. Zakî et il ne s’étend pas ». Henri Pérès, L’Espagne vue par, 
p. 150. 
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« ىلع اهضعب عم ةبكرتم ناوللأا ةفلتخم ةقيقد راجحأ نم ًاعونصم هتيأر دقف بارحملا امأو
 تاذ نم ناسنلإا اهل رظن اذإو ]...[لاكشلأا ةيهانتم لاكشأ اهنم ثدحت ءاسفيسفلاو صفلا مظن
 كلذكو لامشلا ةهج فقو ول هاري ام لك فلاخت بيكارتو لااكشأو ءاوضأو ًاناولأ ىأر نيميلا
رخأت وأ مدقت وأ طسولا يف فقو ول اميف رملأا377». 
 
Además, el sentirse sacudido por el llanto nada más entrar en la Mezquita (v. 54) -en 
uno de los versos que a nuestro parecer es de los más bonitos por reflejar con emoción 
los sentimientos del autor- también es algo que comparte con ‘Ah:mad Zakî: 
« اهملاعم تيقب دقو ةعماج ةيئاردتاك ةسينك نع ةرابع نلآا حبصأ دجسملا اذه نأ ملعاو
اكبلا نم ترثكأ يننأ للهاب مسقأو هيلع يه ام ىلع ةيسيئرلا هنوحص يف ترد امنيح رملا ء
ناقتلإا بئارغ نم هيف ام تلمأتو هبارحم يف تفقوو هنادمع نيبو378». 
 
No sabemos si la causa que originó las lágrimas del Emir es haber visto la Gran 
Mezquita convertida en Catedral, no lo explica y se limita a decir que al verla se mordió 
la mano y le dijo a su ojo que hoy debía llorar (v. 54), pero lo que sí es seguro es que 
‘Arsalân, cómo no, también conocía la obra del egipcio ‘Ah:mad Zakî, así como los 
detalles de su viaje, según nos refiere él mismo en Al-H:ulal al-Sundasiyya
379
. 
 
En los versos siguientes (v. 76, 77, 78) Shakîb describe »la alta cúpula  « (ءايلعلا ةبقلا) 
refiriéndose al elemento arquitectónico en sentido estricto
380
 ya que anteriormente se 
refirió a la »cúpula  « en sentido figurado, pues a semejanza de los antiguos381, dijo que 
tras el gobierno de al-H:akam II (v. 50) Córdoba se convirtió en la "cúpula del islam" 
(ىلعلا ةبطرق ملاسلإا ةبق تدغ) (v. 51) y que los ‘Abbâsíes de Bagdad pasaron a imitar a los 
Omeyas de Córdoba (v. 52). Dos cosas merecen ser dichas: la primera, que el adjetivo 
                                                 
377  ،يكز دمحأرمتؤملا ىلإ رفسلا .ص ،330. 
378  ،يكز دمحأرمتؤملا ىلإ رفسلا .ص ،449. 
379  :تايوتحملا سرهف يف ىرقن« ةنس سلدنلأا ىلإ يرصملا يكز دمحأ موحرملا ةحايس1794 .» ،نلاسرأةيسدنسلا للحلا .م ،1 .ص ،
384 . 
380
 De las cuatro cúpulas de época califal que tiene la mezquita pensamos, atendiendo a criterios de 
sentido común, que ‘Arsalân se refiere a la central del grupo de tres que están en la maqsura frente al 
mih:râb por el hecho de que al estar jerarquizado el espacio es la más alta y porque la menciona nada más 
terminar de hablar del mih:râb y ésta, precisamente, es la que guarda la entrada del mih:râb. Pueden verse 
la tres cúpulas desde el exterior en la foto de F. Hernández Gímenez, »Planche hors de texte nº XIII« en 
Lévi-Provençal, L'Espagne Musulmane..., s. p.; y por dentro en Michel Terrasse, Islam et Occident 
méditerranéen, p. 90. 
381 «.ملاسلإا ةبق ةيناورملا ةلودلا يف ةبطرق ناكو :يراجحلا لاقو » ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،310. 
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asociado a la cúpula en ambos casos es la "altura" (ءايلعلا, اىلعل ), entendida como 
prestigio o superioridad científica en el sentido figurado, y como altitud real en el 
sentido arquitectónico; la segunda, tal vez por coincidencia, es que la cúpula en el 
sentido figurado se menciona inmediatamente tras hablar de al-H:akam II, bajo cuyo 
reinado la ciencia alcanzó en al-Ándalus su mayor esplendor
382
 y que a la vez resulta ser 
precisamente este mismo califa quien construyó
383
 las cúpulas físicas. En base a estos 
dos elementos compartidos es factible pensar que la relación entre las dos menciones de 
la "cúpula" no es casual y que la prentendida
384
 superioridad científica de al-Ándalus 
respecto a Oriente se corresponde temporalmente y corrobora arquitectónicamente con 
la elevación de la cúpula del mih:râb. Así el autor empareja el mayor desarrollo de la 
elaboración teórica de la ciencia con la más perfecta aplicación práctica del arte, el 
saber con la técnica, los libros con las construcciones, lo único que han dejado los 
árabes en al-Ándalus. 
 
En defensa de esta hipótesis de asociar las dos cúpulas, la real y la del conocimiento, 
también puede argüirse la imagen de ‘Arsalân de los “rayos” de la cúpula (v.76), y el 
efecto de equipararla “al poder lumínico” del sol (v.78), pues tanto en poesía como en el 
lenguaje corriente dichas cualidades, la luz y la radiación, son atribuidas al 
conocimiento: "la luz del entendimiento", la "ilustración" o "tanwir". Por otra parte, este 
símil que nos presenta ‘Arsalân de la cúpula real vista como el firmamento cuyos rayos 
son más resplandecientes que el de las Pléyades y todas las estrellas no merece un 
análisis profundo por lo que tiene de tópico tanto en la arquitectura como en la poesía. 
En arqueología varios estudios han puesto de manifiesto el simbolismo astral que 
encierra la cúpula de Comares
385
 en la Alhambra o la de Qusayr 3amra
386
 en Jordania, 
por citar un par de ejemplos, y en poesía son numerosísimos los versos que podríamos 
                                                 
382
 »L'enseignement était d'ailleurs, de part et d'autre, organisé de de la même façon: les maitres y 
donnaient leurs cours de science coranique, de tradition, de droit ou de grammaire à des auditeurs de 
toutes catégories. Il atteignit son plein développement sous le règne d'al-H:akam II, mais il demeura 
florissant, sous les rois de taifas, les Almoravides et les Almohades.  « E. Lévi-Provençal, L'Espagne 
musulmane au X siècle, p. 221. 
383
  »Coupole nervée à mosaïque d'émail due à al-H:akam II à la grande mosquée de Cordoue: une forme 
iranienne devenue thème symbolique dont lórnement fait appel à une technique Byzantine affirme le rôle 
de capitale impériale que les califes Omeyyades assignent a Cordoue« Michel Terrasse, Islam et Occident 
méditerranéen, p. 90. 
384
 Nosotros no entramos en la discusión del viejo tema de si al-Andalus fue pionera o subsidiaria 
respecto a Oriente y nos remitimos a las palabras del autor, que aún siendo oriental se jacta de que los 
Abbasíes siguieron los pasos de los Omeyas (v. 52) 
385
 Darío Cabanelas, La antigua policromía del techo de Comares en la Alhambra. »Al-Andalus«, 
XXXV, 1970, p.423-451. 
386
 M. Almagro, L.Caballero, J. Zoraya, A. Almagro, Qusayr 'Amra....,Madrid, 1975. 
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incluir que representan una cúpula como el orbe celestial
387
. Sin embargo citamos sólo 
un fragmento de un poema de Ibn Zamrak que aparece epigrafiado en los muros de la 
Alhambra y que hace referencia a la cúpula de la Torre de Comares
388
 y en el que, al 
igual que en el poema de ‘Arsalân, se mencionan las Pléyades: 
 
1- ةَذيعُم ّايَرُّثلا ُسمَخ َُهل ُتيَبت  
2- اهُريَظن ََّلق ُءاّرَغلا ُةَّبقلا ِِهب  
8-  ٍِحفاصُم َّفَك ُءازوَجلا اُهل َِّدُهت  
7- اِهب َتتَبث َول ُره ُّزلا ُموجُّنلا يوَهتَو  
9- َتَقباسَو اهَيتَحاس يف َتلَّثَم َولَو  
10- ىلُعلا يف َبه ُّشلا َِتتاف َنأ  بَجَع لاَو  
11-  ٍةَمدِِخل تَماق َيلاوَم يََدي َنَيَبف  
16- ادَغ َدقَو َءاَهبلا َزاح َدق ُوَْهبلا اِهب  
 
 اِيقار ِمِساوَّنلا َُّلتعُم ُِحبُصيَو 
ايِدابَو ًانَِكتسُم اهيف َنسُحلا ىَرت 
ايِجانُم ِءامَّسلا ُرَدب اَهل ونديَو 
ايِراوَج ِءامّسلا ِقُفأ يف َُكت َولَو 
 ُت ٍةَمدِخ ىِلإايِراوَجلا اهنِم ِهيضر  
ايِهانتُملا ىدَملا اهيف تَزَواج َنأَو 
اِيلاعَملا َداَفتسا ىلَعلأا َمَدَخ نَمَو 
ايِهابُم ِءامَّسلا َقافآ ُرَصقلا ِِهب 
 
 
Vemos en este poema, y en otros muchos que retratan las cúpulas como si fueran 
bóvedas celestes, que se termina por exaltar la figura del soberano constructor llegando 
en algunos casos a equipararlo al astro solar que no se pone
389
. Por todo lo dicho se 
puede presuponer que el fin perseguido por ‘Arsalân es realzar la unidad del Califato 
Omeya de al-Ándalus centrándose en los dos califas que a su parecer ofrecen la mejor 
cara de lo que debe ser el califato ideal: al-H:akam II, en quien personifica la ciencia y 
las más sublimes construcciones, y Abdrahmán III, modelo de gobernante poderoso y 
devoto. 
 
 
3-1-3 Visión de la Mezquita Mayor de Córdoba 
 
En los diferentes apartados de este estudio de »Dhikrâ al-Andalus« se han visto aspectos 
que ayudan a comprender mejor los puntos siguientes sobre la visión de ‘Arsalân: en 
primer lugar, el contacto con la literatura occidental que lo inspiró para escribir su 
primera obra sobre al-Ándalus; en segundo, su raigambre tradicional en el mundo de las 
letras árabes que modela su estilo y enriquece sus fuentes; en tercero, la familiaridad 
                                                 
387
 Mª Jesús Rubiera, La arquitecctura en la literatura árabe, pp. 148-154. 
388
 »El pórtico es tan bello, que el palacio superó con él la bóveda del cielo«. Emilio Lafuente Alcántara, 
Inscripciones árabes de Granada, p.128; Mª Jesús Rubiera, La arquitecctura en la literatura árabe, p. 
155.  
389
 Emilio Lafuente Alcántara, Inscripciones árabes de Granada..., pp. 98; 113-114; Mª Jesús Rubiera, La 
arquitecctura en la literatura árabe, pp. 150-151.  
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trágica que lo une a la tierra de España a través de sus monumentos árabes y cómo éstos 
le hacen desenterrar la historia; en cuarto, su forma de entenderla situando los conceptos 
jaldunianos en el marco de la Teoría de la Evolución de Darwin y, por último, la 
combinación de islam y nacionalismo árabe que le hizo poner su obra al servicio de la 
segunda Nahd:a, estandarte del desarrollo del mundo árabe-islámico para liberarse del 
colonialismo. Consideramos que desarrollar estos cinco puntos explica en gran medida 
el papel que juega la Mezquita de Córdoba en la visión global del al-Ándalus al que el 
Príncipe le consagró miles de páginas. 
 
Como a su compatriota ‘Amîn al-Rîh:ânî, fueron algunas obras de autores occidentales 
las que lo llevaron a escribir sobre al-Ándalus pues, según cuenta, el origen de su primer 
libro sobre el tema, El último Abencerraje, se encuentra en la impresión que le causaron 
las obras de Réné de Chateaubriand
390
 (1768- 1848) y de Washington Irving
391
 (1753- 
1859); del conde francés tradujo la primera parte que da título al libro y del diplomático 
estadounidense sacó buena parte del contenido del final
392
, lo que evidencia el papel de 
acicate que desempeñaron estos dos escritores románticos en los primeros pasos de su 
larga andadura andalusí. Más tarde, una vez consolidada su afición por al-Ándalus entre 
cuentos y relatos, pasó al estudio de la historia y, tras un largo destierro frecuentando 
bibliotecas, se basó en los libros de los orientalistas europeos
393
 Joseph Toussaint 
Reinaud
394
 (1795-1867) y Ferdinand Keller para escribir T:ârîj gazawât al-3arab fî 
‘Ûrûbbâ: Faransâ wa Sûîsrâ wa ‘It:alia wa djazâ’ir al-bah:r al-mutawwasit, con lo que 
también se hace patente la función de nexo entre Oriente y Occidente que desempeñó 
‘Arsalân. Pero si bien al-Rîh:ânî intentó transvasar formas y estilos, en ‘Arsalân la 
influencia occidental se reduce exclusivamente a la recogida de datos y traducción de 
textos
395
 europeos que puso por primera vez al alcance del público árabe. 
                                                 
390
 Chateaubriand, Les aventures du dernier Abencerraje. Paris: Flamarion, 1196. 
391
 Irving, Conquest of Granada. N.Y: Putnam’s, 1850. 
392 «ا رخأتم يف يدامتعا رثكأ تلعجوغنفرإ نطنشاو يزيلكنلإا بتاكلا ىلع ةدمل . » ،نلاسرأجارس ينب رخآ .ص ،420. 
393 «[ هتيلإ راتشملا قرتشتسملا ىتلع عئاتقولا هذته خيرات يف اندامتعا رثكأ ناك كلذ لجأ نمو ىةلع ةةسنرف نةمو ةةسنرف ىةلع برةعلا تاراةغ
لا خيراتلا نم رشاعلاو عساتلاو نماثلا نرقلا يف ةرسيوسو تنوميبو ياوفاسنيملةسملاو نييحيةسملا نيخرؤةملا تاةياور بةسحب يحيةسم 
( ونير ويسملا يسنرفلإا ريهشلا قرشتسملا بتاكلل1891-1867 ةتيلاطإ يلامتش نتم متسق ىتلع برتعلا ءلاتتسا خيرات يف اندامتعا اننا امك .])
رتلليك دتنانيدرف همسا ةينامللأا ةرسيوس يلاهأ نم رخآ فلؤم ىلعو ًاضيأ هيلع ةرسيوس يلاهأ نمو[ طةساوأ يةف ةرةسيوس ىةلع برةعلا ةراةغ
رشاعلا نرقلا ةنتس ،خيروز يف ةميدقلا راثلآا ةكرش هترشن ،1712 ،وتنير ويتسملا باتتك صيتخلت نتم ءاتهتنلاا دتعب هتفيلأت صيتخلتب يتأنتس ،]
.ةريهشلا ةيبرعلا خيراوتلا نم انيدل امب مهتاياور عيمج لباقنسو » ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،12. 
394
 Invasions des Sarrazins en France et de France en Savoie, en Piémont, Paris, 1836 
395 « امهرتشكو ،نوسفربو روغيس امهو قلعو مجرتو امهنم صخلو سنارف لوتانأ نع هباتك يف هتطخ لثم انه بيكش ةطخ نأ انيلإ ليخيو
يتف ًاتقحل هتل لتعجو ،هتيلع لتيذو ،نايربوتاتش نتع مجرتت هتنأ اتنيأر .دحاو باتك يف  رداتصملا عتمجي ،اذته يتف رتظنلا دتيعب وتهف .سلدتنلأا ةتنكن
 يناتمللأاو وتنير يتسنرفلا نيتب عتمجف ،اتهلك هتبتك يتف لتعف امك اذه هفيلات يف لعف دقو ،دحاو عوضوملا نوكت نيح ضعب ىلإ ًاضعب عجارملاو
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Su estilo a la hora de traducir estaba muy condicionado por la moda literaria de su 
época, recurría mucho al estilo en prosa rimada (sadja3), alargaba citas y suprimía o 
añadía párrafos según le convenía
396
. Esta forma de alterar los textos y de intervenir 
como traductor, incluso puede decirse que de co-autor, nos hace pensar que su propósito 
al traducir, resumir, retocar a autores extranjeros era didáctico y que buscaba suplir 
carencias de la bibliografía árabe acercando al público nuevas obras en un molde que le 
resultase familiar. Si damos por válida esta hipótesis instructiva, cabría recriminarle a 
‘Arsalân no expresarse con la sencillez y claridad de al-Rîh:ânî y que, a pesar de gozar 
de más popularidad que aquél, por su erudición y estilo rebuscado, la difusión de sus 
esfuerzos se viese limitada a una pequeña élite de cultos lectores por resultar 
incomprensible al gran público.  
 
La literatura y los estudios europeos ocupan un lugar esencial en la inmersión andalusí 
de ‘Arsalân aunque, como es lógico, no constituyen la única fuente y hay que considerar 
en su obra la ineludible presencia de alusiones a autores árabes de todos los tiempos y 
géneros. Como hemos visto, por un lado, el Príncipe estaba al corriente, tanto en poesía 
como en prosa, de casi todo lo escrito por sus contemporáneos sobre al-Ándalus y cita, 
por ejemplo, las rih:las de Muh:ammad Farîd y de ‘Ah:mad Zakî, así como los poemas 
de Shaûqî y de ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd. Pero además conocía muy bien las obras 
medievales como, por ejemplo, al-Qalqashandî, ibn al-Jat:îb, al-Idrîsî, ibn-Jaldûn o ibn 
H:ayyân con cuyas extensísimas citas ampliaba sus "traducciones". Como de costumbre, 
de entre todos estos autores, conviene reservar un lugar predominante al Nafh: al-T:îb 
de al-Maqqarî. Así lo valora: 
  
« نإ معن«بيطلا حفن » قحلي داكو ،هيف ليق دق و ،خيرات باتك هنم رثكأ ،بدأ باتك وه
ئاسلا لاثملأاب هنإ :ةر« نب نيدلا ناسل اهريزو ركذو بيطرلا سلدنلأا نصغ نم بيطلا حفن
بيدأب سيلف هأرقي مل نم يذلا ،بيطخلا » نع نيبقنملا ةدمع لازي لا تقولا اذه ىلإ هنكلو
                                                                                                                                               
 ًاذتف ًاردتصم برتعلا تاراغ نع سيفنلا باتكلا اذه ناكف ،يناثلا بقعأو لولأا مجرتوو ،رلليك عوتضوملا اذته نتع انرداتصم نتم .» ،ناهدتلا
نلاسرأ بيكش ريملأا .ص ،681. 
396  يماس ،ناهدلانلاسرأ بيكش ريملأا.ص ،621-627. 
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آثار الأندلس سواء في التاريخ أو في الجغرافية أو في الأدب أو في المحاضرة برغم كل ما 
 »793استقي من منابعه ...فاته منها. ولا أزال أنا 
 
 omsicitnamor ed ojisama ed ,nóicidart y nóiccudart ed nóicanibmoc atse ed oturf omoC
ebará omsilanoican y eveuniceid olgis led datim aremirp ed oeporue
893
 rop odabrecaxe 
 amrof es ,latnedicco etra led rodeconoc neub odneis núa ,bîkahS ,odasap led sairolg sal
 daditnedi eneit on arutcetiuqra ayuc síap omoc anaitsirc añapsE al ed negami anu
  :saeporue senoican sarto ed odatropmi olitse us odneis ,aiporp
نعم من جهة الصناعة وفن الرسم والتصوير قد يقلد الاسبانيول سواهم، بل يجد 
وقصورهم آثاراً للفن الإطالي، الذي يدور على محاكاة الطبيعة، وكذلك  الناظر في كنائسهم
بل ليس في إسبانية تصوير  يجد في رسومهم وتصاويرهم تأثير الفن الإفرنسي، والفلمنكي،
خاص بها، ولا فن بناء خاص بها، إنما هي محاكاة للأمم الغربية الأخرى مع جزء فيها من 
 .»993الطبع الأسباني
 
 ,oeporue etra led nóicagnolorp anu se anaitsirc añapsE al ed arutcetiuqra al olós on oreP
 euq arap setneicifus nos atsirut nu yoh ratisiv edeup euq sebará soigitsev sol sámeda
 le nâlasrA‘ araP .qerxaM led sal omoc «acimálsi daduic al ed laer negami» anu agnet
 ,oniuneg loñapse o ísuladna etra nu yah on ,dadicificepse ed ecerac alusníneP al ed etra
 ,sécnarf le y íuqerxam ebará le ,sodatropmi setra sod ed amus al se léuqa euq onis
 .ovitcarta narg us añapsE a ereifnoc euq le se oremirp le ,sobma eD .ocnemalf o onailati
 nenopus sebará sotnemunom sol euq ed setneicnoc ,seloñapse sol euq se olle ed abeurP
 a y solravresnoc a otseup nah es ,omsirut le rearta arap omalcer zacife sám le
 osey noc odneirbuc solgis odasap esrebah ed séupsed lanigiro nóicaroced us selrevloved
sorum sus nabaroced euq saífargilac sal
004
 .
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شترفا ًوطهترا ًوأمتا ًوقد رأيت أن أتوج هذا الكتاب باسم الملك العربي الصميم منزعا ًونستبا،ً ذوابتة بيتت الرستول الكتريم وحستبك بتذلك « 893
 وأبا،ً الذي وقف نفسه الأبية على خدمة أمته العربية، عاملا ًلنهضتها بعتد ربضتتها، محاهتدا ًفتي ربوتهتا بعتد كبوتهتا فيصتل بتن الحستين ملتك
، 1، ص. العةرب غزواتأرسلان، » العراق والرافدين [...] وما كان فيصل رحمه الله إلا رمزا ًللقضية العربية، والرمز لا يموت عند قومه.
 .411، ص. 1، م.الحلل السندسية. أرسلان، 9
 .604، ص. 1، م.الحلل السندسيةأرسلان،  993
ع وكان الإسبانيول يوم يجلوا العرب عن الأندلس إذا رأوا بناء متقنا،ً وضنّوا به ان يجعلوه دكا،ً أبقوه متاثلا،ً لكتنهم غطتوا بتالجص جميت« 004
ة، حتى يمحوا أثر الإسلام من بلادهم بتالمرة. ولبتث ذلتك ديتدنهم إلتى هتذا العصتر التذي شتعروا فيته بتأن ما على الحيطان من الكتابات العربي
السياح أنما تقصد بلادهم لأجل مشاهدة الآثار العربية، فرجعوا ينقبون عنها كل سهل وجبل، وكلمتا انكشتف لأحتدهم منهتا شتيء عتد نفسته قتد 
دم أي أثتر قتديم للعترب، وإن كتان متتداعيا ًإلتى الختراب اكتفتوا بتقتويم شتعثة، وأبقتوه علتى عثر على كنز، وصتارت المجتالس البلديتة تمنتع هت
 - 804، ص. 1، م.الحلةل السندسةيةأرستلان، » هيئته. وقد يكون الشارع ضيقا ًولا يسمحوا بتوستيعيه، إذا استتلزم ذلتك هتدم الأبنيتة العربيتة.
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سبانية من السياح لا تخيب آمالهم، لا تذهب نفقاتهم سدى، وذلك لأن إفالذين يقصدون إلى «
ة بالنسبة إليه [...] وإذا كان السائح الاوربي جديدالسائح الأوربي يجد دائما ًفي اسبانية أشياء 
 لم يعرف بلاد الشرق، أو لم يقيض له أن يزور بلاد الإسلام، فإنه يجد في إسبانية آثاراً 
عربية، تكفيه لأخذ صورة حقيقية عن المدينة الإسلامية، التي منها في الأندلس أمثلة كافية، 
 وقِطَع تعد من أنفس وأرقى ما تركه العرب من لآثار في الأرض.
 
وأما السائح الشرقي فإنه يقضي سياحته في إسبانية متأملا،ً غائصاً في بحار العبر هائماً في 
لى أثر عربي خفق له قلبه، واهتزت أعصابه، وتأمل في عظمة أودية الفكر. كلما عثر ع
قومه الخالين، وما كانوا عليه من بعد نظر، وعلو همم، وسلامة ذوق، ورفق يد، ودقة 
صنعة. وكيف سمت بهم هممهم إلى أن يقوموا بتلك الفتوحات في ماوراء البحر في بحبوحة 
نوا فيها بناء الخالدين، ويشيدوا فيها ألوفا ًالنصرانية، وملتطم أمواج الأمم الاوربية، وأن يب
من الحصون، وأن يملأوها أساساً وغراسا،ً كأنهم فيها أبد الآبدين، فلا يزال قلب السائح 
المسلم في الأندلس مقّسماً بين الإعجاب بما صنعه آباؤه فيها، والإبتهاج بما يعثر عليه من 
س الذي كانوا ملكوه، والوجد على ضياع آثارهم، وبين الحزن على خروجهم من ذلك الفردو
ذلك الإرث الذي عادوا فتركوه، وأكثر ما يغلب عليه في سياحته هو الشعور بالألم، فهو لا 
يزال يسير بين تأّمل وتألّم، وتفكر، وتحّسر، لكنه يريد مع ذلك أن يقتري هذه الآثار، وأن 
لأنه لهوى النفوس سرائر لا يمشي في مساكن أولئك الآباء، وأن يخاطب الأحجار، وذلك 
تُعلم، من من جملتها أنها تنزع إلى البكاء عند دواعي الوجد، كما ترتاح إلى الطرب عند 
بواعث السرور، وإنها قد تهتف بالامرين معا،ً وتجمع الضدين َشَرعا،ً وأن كل ما هو حنين 
غالب على النفس و تذكار، وولوع بعد الأعيان بالآثار، هو من سرائر البشرية، ومما هو 
 »104الناطقة.
 euq nâlasrA‘ ed nóisiv al rednetne etimrep euqrop agral nat atic anu odiulcni someH
 o námlusum leuqa odot rop odacsub oroset le nos sebará saniur sal euq amrifa oremirp
sotneimitnes sol aseifnoc son séupsed y añapsE atisiv euq oeporue
204
 euq serodalosed 
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204
 nu ne soiciuj selat ritime la nâlasrA‘ artseumed euq dadivitejbus al otla rop rasap edeup son es oN 
  :ecid olpmeje rop ednod ayyisadnuS-la lalu:H-lA omoc rodairotsih ed orbil
أكثتر الأمتم متآثر فتي الأنتدلس قبتل مجتيء «أو » أكثتر أهل البلاد الجنوبية من اسبانية أجمل خلقتة متن التبلاد الشتمالية لأن التدم العربتي فيهتا»
 .483، ص. 1، م.الحلل السندسيةأرسلان، . «العرب الفينيقيون والقرطاجينيون
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acongojan a cualquier turista árabe o musulmán que, después de emprender el 
obligado
403
 peregrinaje, se detiene ante ellas. Y una vez allí, mediante el parentesco que 
une al edificador de entonces y al turista de hoy, éste se identifica con las 
construcciones de aquél y renueva el "pacto con los ancestros"
404
. La fuerza evocadora 
de los monumentos andalusíes provoca en ‘Arsalân una familiaridad trágica que lo lleva 
a representarse la escena de la expulsión de los ancestros o a ver espíritus. Después, en 
alas de estos sentimientos de parentesco con el islam hispánico hace suya la tierra de sus 
antepasados y se siente como si estuviera en su país. 
101- اَولَخ ِنإَو يموَق ُراثآ تَرَضَح اِذإ  
102- امََّنأَك يدِلاب يف يَِّنأ ُرُعَشأَو  
108-  َّنأَوىَرأ نَُكأ َمل ام ِنيَعلِاب ىَرأ ي  
 
  ِرَشعَمَو ٍليَبق يف اهنِم َّيِنَإف 
 َِربقَم ِّلُك نِم ُحاوَرلأا يُنبِطاُخت 
 َح َِربزِمَو ٍسرِط ِفصَو يف َُهَتقيق  
 
 
La arquitectura andalusí, que es lo mejor que tiene España, sacude más las emociones y 
persuade mejor que los libros; su presencia confirma lo que los relatos históricos nos 
cuentan y los supera en belleza. A ‘Arsalân le supone la prueba irrefutable de que los 
árabes pueden volver a ser en los tiempos venideros la nación gloriosa del pasado a 
condición de que sepan extraer la moraleja del pasado. La arquitectura es pues un 
efectivo catalizador que activa el lazo sanguíneo contraído con los antepasados y pone 
en marcha el proceso del estudiar la historia: 
« ةيبرعلا ةملأا خيرات يف ةخماش ةمهو ةخداش ةزع يه سلدنلأا يف برعلا راثآ نأ يرمعلو
 يف رشبلا هرثأ ام سفنأ نم لب ،برعلا هرثا ام سفنأ نم اهنأ ًاطلاغم ىشخن لاو لوقن لب
 ةربعلا ذخأي و اهيلإ لاحرلا دشيو اهنع بقنيو يبرعلا اهب بجعي نأ ورغ لاف .ضرلأا
ا اندجم ىلع ةمزلالا يه لب ،بسحف بقحلا فلاس يف هلمعن نأ انردق ام ىلعو يضامل
 انكلم اذإ انتيافكو ،ماتلا للاقتسلااب انترادج ىلع ةمحفملا ةزجعملا ةيلأاو ةمزلملا ةجحلا
                                                                                                                                               
cuyo tono, por otra parte, no se diferencia del resto de literatura suya de al-Andalus donde el dominio 
árabe en la Península Ibérica es ideal de perfección que, por supuesto, representa la mejor época de la 
historia de España. 
«اهيف برعلا مايأ نم ناك ام اهمايأ نسحأ نوكل ةيبرع اهبسحن لازن لا يتلا دلابلا هذه » ،نلاسرأجارس ينب رخآ .ص ،21. 
403 ]...[« ،راتفظلأا ةموعن ذنم اهيلإ ّنحن يتلا سلدنلأا نكلو اتهيلإ رفتسلا نتع رخأتتن نأ اتنلثمل زوتجي لا هتنإف ،رافتسلأا فتلؤن لتب اتهنع أرتقنو
راطقلأا نيب رافسأ ءاضنا لازن لا نحنو .» ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،16. 
404 « زتتعيو ،متهمللأ ملأتتيو ،مهيتلع وتنحي و مهيلإ ّنحي وهف ،هموق قورع يف يراجلا وه ،همد ىلإ مدلا عاونأ برقأ نأ نم ّسحي امل ،مهزتعب
 ]...[ ناتمزأ دتعب ولو مهمادقأ ئطاوم ىلع سودلا يف بغر و مهنطاوم ىلإ حاتراو ،نايعلأا دعب مهراثآب سنأتسأ مهصاخشأ تباغ اذإ هارتو
 ،سراودتلا للاتطلأا ىتلع اوتفقوو ،نيفلاتسلا ريتس ةتفرعم ىتلإ مهيتف ةزتيرغب اوتعلطتو ،نيرباتغلا راثآ ظفحب قلخلا علوأ روعشلا اذه ىلع ءانبو
يو.مهئاتفو ةورتع متهعم اهيدتل نودتشيو ،مهئاتبآ عتم مهدتهع اهدتنع نودّدجي مهنأك ،يلاوبلا نَمِدلا ىلع اوك » ،نلاتسرأةيةسدنسلا لةلحلا.م ،1 ،
 .ص14. 
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 يف لمعن نأ ردقن اننأ ىلع ةللادلا ًاضيأ يهو .ماكحلأاب علاطضلاا نسحن نأ للاقتسلاا
صعلأا يف هانلمع ام ةفناتسملا رصعلأا.اننأشو بناجلأا انكرت اذإ ةفلاسلا ر405» 
 
Como vemos, la función principal de las ruinas andalusíes, milagro maravilloso, es 
sacar conclusiones del pasado glorioso para remediar los males actuales y prevenir los 
futuros. Esta es la idea esencial de ‘Arsalân: el peregrinar hasta las ruinas, 
contemplarlas y echarse a llorar
406
, permite familiarizarse con ellas, vislumbrar la 
decadencia de los árabes actuales respecto a los antiguos y extraer, mediante el estudio 
la historia, la moraleja que les hará resurgir y sacudirse el yugo del colonialismo. De 
esta forma se entiende que visitar los vestigios del campo de batalla de Hittin en los 
alrededores del lago Tiberiades y de la mezquita de Córdoba sea el pretexto para que 
compusiese sus dos únicas epopeyas
407
: »Saladino«408 y »Dhikrâ al-Andalus«409, en las 
que tras revivir determinados episodios históricos aprende la valiosa lección: si nos 
unimos, ganamos, y, si nos dividimos, perdemos. 
 
Para llegar a esta conclusión, ‘Arsalân recurre al estudio de la historia y aporta 
episodios que le valgan para ilustrar el mensaje de unidad que quiere transmitir frente a 
las injerencias extranjeras
410
. En el episodio de Saladino encuentra el ejemplo de unidad 
que devuelve a la patria la tierra usurpada y en al-Ándalus, el paraíso perdido a causa de 
la división. En ambos casos, bien para la dicha o para el infortunio, el papel de la 
historia es el mismo: recordar porque el desconocimiento de la historia es la razón 
principal del retraso de los musulmanes
411
. Y esta idea aparece clara en los dos poemas 
como se muestra a continuación: 
«  َةليسَو ِداحِّتِلاا ِريَِغب َسَيلَف  
  ةَّلَظِم ِللاِهلا َريَغ اَنل َسَيلَو 
 َُهثيدَح َْملَعت ِرَملأا َميَدق ْرَّكََذت 
 
 
 ُهلِزَانَم ِهَيلَع ىشَغت َنأ َفاع نَِمل 
ُهلمآ َُوه نَم َّزِعلا اهيََدل ُلاَني 
ُهِلئاَوأ ُهتََمن َدق ٍريَخأ ُّلَُكف
412»  
 
                                                 
405  ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،8 . 
406  «يذلا َعماجلا َدجسملا تيأر اّملو  روصتلا قوف قوف نم َةبطرقب 
يذجاون لكب ّيفك ىلع تضُضع  ل تلقويرمِهاف كرود مويلا :ينيع » ،نلاسراناويد .ص ،168. 
407 .نلآا لوقن ام يف رثأي لا اذه نكلو ءاثرلا ضرع يف ىركذلا انفنص نحن 
408 « نع ةديصق كلذ يف عاضف ،محلاملا ءارعشب هبشتي نأ لواح هنأ نلاسرأ بيكش ناود يف اهظحلان يتلا رهاوظلا نم«نيطح ةكرعم »
لأا نيدلا حلاصب تناك يتلانييبيلصلاو يبوي » ،يصابرشنلاسرأ بيكش نايبلا ريمأ.م،1 .ص ،677. 
409 « غوصي نأ نيتديصقلا نيتاه يف بيكش لواح امنيحو ]...[سلدنلأا بيكش راز دقف .نيطح ةديصق نم ةبيرق ىرخأ ةديصق بيكشلو
 ودبي اميف ادصاق ًادماع كلذ لواحي ناك ةمحلملا »]...[ ،يصابرشلاسرأ بيكش نايبلا ريمأن.م ،1 ،.ص ،696- 690. 
410 « راصنأ نم ةيادبلا يف ناك«ةيملاسلاا ةعماجلا »يبورولأا لغلغتلا مامأ ةينامثعلا ةناطلسلا ةدحو ىلع ظافحلا بوجو ىرت يتلا» 
411 «ا مهيتضام نايتسن ،طوتنقلاو سأتيلا ءاتملاعلاو ءارتملأا اميتس لاو ،قلاتخلأا داتسف ،صقاتنلا متلعلا ،لتهجلا :نيملسملا رخأت بابسأ.دتيجمل »
 ،نلاسرأمهريغ مدقت و نوملسملا رخأت اذامل .ص ،29 . 
412  ،نلاسرأ .نيدلا حلاص ةديصق نمناويد .ص ،116. 
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 رجى لِنَشأَِة ُمقبِل ٍلََعمِرَك لا يُ «
 َوما هَِذِه الدُّ نيا ِسوى ُمتَقَدِّ م ٍ
 أِدرها تَُرّد الرُّ شَد في َعقِل ذاِهب ٍ
 َوتُحيي لَنا َعهًدا يَُصوِّ ُب َعهُدهُ 
 
  بِر َِوُمستَقبٍَل َمن لَم يُفَكِّر بُِمد ْ 
 يَُكرِّ ُر تَجديًدا َعلى ُمتَأَخِّ ر ِ
 َوتُذِهب َعقَل الّراِشِد الُمتَبَصِّ ر ِ
  314»ناِزَل قَلٍب ِمن هَوى الذِّكِر ُمقفِر ِم َ
 
 aL .rasergorp arap airotsih reconoc ;ratlaser euq yah euq acitsíretcarac aremirp al se atsÉ
 ,airotsih aiporp us neconoc on euq ,nâlasrA‘ a soenáropmetnoc sebará sol ed aicnarongi
 a esodnácided ,euq edneitne ose rop y osarter us ed selapicnirp senozar sal ed anu se
airtap al a oicivres nu elpmuc ,odasap led sotneimicetnoca sotreic ridnufid
414
  .
 
فإن مما يجب أن يخلد في الصدور قبل السطور، وأن يكتب على الحدق قبل الورق، أن «
ورقّي الأقوام وسمّوها، وإنه لا يتصور حفظ التاريخ هو الشرط الأول لحفظ الأمم ونمّوها، 
على وجه الكرة وجود أمة تشعر بذاتها وتعرف نفسها قائمة بنفسها إلا إذا كانت حافظة ً
لتاريخها، واعية لماضيها، متذكرة لأوليّاتها ومبادئها، مقيدة لوقائعها، مسلسلة لأنسابها، 
التاريخ الذي هو الواصل بين  حاشدة لأحسابها، خازنة لآدابها، مما لا يقوم به إلا علم
 »514الماضي والمستقبل، الرابط بين الآنف والمستآنف.
 
 ecerem nâlasrA‘ ed airotsih al ed nóicpecnoc al naedlom euq saíroet sal sadot ertne eD
nóiculovE al ed aíroeT al acilpa omóc ne esreneted anep al
614
 ed rineved la niwraD ed 
 nat oledom nu suladnÁ-la ed airotsih al ne órtnocne nâlasrA‘ adud niS .senoican sal
 yah euqnuA .niwraD a sogapálaG alsi al euf ol omoc sojabart sus arap etnecnivnoc
 le odanoicceles someh ,otnup etse racifilpmeje arap ratropa euq satic ed dadinifni
 ,adiv us ed arbo narg al óredisnoc lé euq ol ed nóiccudortni al ed etneiugis otnemgarf
 socisáb sám sol necerapa saeníl sacop sanu ne euqrop ,ayyisadnuS-la lalu:H-lA
 ronem al najed on ,nóicazilacol us ratilicaf arap sodayarbus ,euq sonainivrad sotpecnoc
 :nóicaripsni us ed adud
                                                 
 .461، ص. ديوانمن قصيدة ذكرى الأندلس. أرسلان،  314
ا عتن هتذه القطعتة النفيستة ولهذا رأيت أنه من الأمثل ما يمكنني أن أخدم به هذه الأمة، قبل انصرافي من هذه الدنيا، هو أن أهدي ناشئته« 414
أرستلان، » رنج.من تاريخها، كتابا ًشافيا ًللغليل، جامعا ًلأقطار هذا البحث، ناظما ًبين القديم والحادث، مقابلا ًبين ما قاله العرب وما قاله الإفت
 .61، ص. الحلل السندسية
 .3، ص. غزوات العربأرسلان،  514
وهكتذا عكتف شتكيب علتى تعليتق مطتولا،ً يكتتب فصتولا ًجديتدة «علتى تتاريخ ابتن خلتدون:يجدر الإشارة إلى أن أرسلان علتق فتي كتتاب  614
توضيحأ ًلما يمر في صفحات ابن خلدون من ذكر الأمم الكبار والأحداث الجسام فكانت منه هذه الصفحات التسعون في المتواد المختلفتة عتن 
تقتاء ومولتد الإنستان علتى الأرض والآثتار الحفريتة التتي تعتين علتى ذلتك، الأنساب والقبائل والخلافة واشتراط القرشتية فيهتا، والنشتوء والار
، ص. 1ستامي التدهان، الأميتر شتكيب أرستلان، م. » وشبه الإنسان بتالقرد، وجمتع فتي مقالتته هتذه آراء العلمتاء الغتربيين لينتاقش (دارويتن).
 .986 -786
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وكان أمة من الأمم تدرس تواريخ البشر أجمع، إلا أنها تجعل تاريخ سلفها هو علم المقّدم، «
والدرس المقّدس، والبغية التي يجب أن تتوجه إليها خواطر ناشئتها، والغاية التي يتعين أن 
 وإعادةتُستَحثَّ نحوها ركاب نابهتها؛ لما في ذلك من وصل حديث بقديم، وربط آخر بأول، 
، حفظ التسلسل ومنع التخلّف، ورد عجز عن صدر.[...] فمغزى التاريخ هو فرع إلى أصل
وحّث على الأخلاف على متابعة الأسلاف، وبناء المجد سافاً من فوق ساف، فإن الأمم هي 
لا يفتر، وتزاحم ِورد لا يسكن، وكل منها يبغي أن يحفظ كيانه، ويوطد بنيانه،  تنازع بقاءفي 
يتقدم عما كان، و أن يطاول كل درجة ه، وويخلد سجيته. بل يحاول أن ويحمي حقيقت
.[...] كان درس تاريخ السلف أحسن وسائل النشاط من العقال، وأفضل حوافز الإمكان
ضرورات البقاء، فضلا عن الأستباق إلى الكمال،[...] فإذا كان علم التاريخ ضرورة من 
عن السباق؛ فأية أمة أجدر من هذه الأمة العربية ؛ وشرطا ًمن شروط اللحاق، فضلا ًالارتقاء
ذات التاريخ الأمجد، والسنام الأقعس، والعرق الأنجب، واللسان الأذرب، والجهاد الذي 
 »714شّرق وغّرب.
 
 somedop on otxet etse ed satsinoiculove sotnemele sol nos euq sosoremun ol roP
 al ed sedadiralucitrap sanugla ralañes a someratimil son y necerem omoc solrallorrased
 ed al ed etnemlaicnatsus nereifid euq nâlasrA‘ ne nóiculovE al ed aíroet al ed nóicacilpa
 otpecnoc le senoican sal a acilpa nâlasrA‘ ,olpmeje roP .sesenabil soenáropmetnoc sus
 înâ:hîR-la nîmA‘ euq sartneim ,)تنازع البقاء( «  aicnevivrepus al rop ahcul al» ed
abazahcer
814
 a esracilpa ed ,euq odneyugra ,lategev y lamina otibmá led areuf olraelpme 
 naírartne y serodazilivic sogsar sol naíredrep ,sejavlas naírevlov es satsé ,sedadeicos sal
 ,nârbujD nóiculovE al ed aíroeT al ed erbmon ne euq osoiruc se néibmaT .nóiserger ne
 anu ed sévart a olitse led nóicavoner ed ejasnem nu neseidnufid înâ:hîR-la o amîa3uN
ebará augnel al ed nóicacifilpmis
914
 a nabativni e ,sedlom sol ed nóicazilatnedicco ed ,
 sasé ,solle núgeS .odacifingis le ne esrartnec a y lanoicidart aicneucole al ed esrenetsba
                                                 
714
 .8-2، ص.الحلل السندسيةأرسلان،  
 
814
ني يقبل بقانون تنازع البقاء في عالم الحيوان والنبات، إلا أنه يرفضه ويرفض ما ينجم عنه من قول ببقاء رأينا، أعلاه، أن الريحا« 
يجعل الأنسب إذا هو طُبِّق في المجتماعات و بين الدول. فتنازع البقاء قائم أساسا ًعلى الصراع، وفي الصراع يقهر القويُّ الضعيَف، وانه ل
بدلاً من أن تكون جماعات متآخية ومتعاونة. أما بقاء الأنسب فيبّث روح الاسعلاء في َمن يعتنرون أنفسهم الدول والشعوب فئات متناحرة، 
إن تنازع البقاء ينفي الشفقة «افضل من السوى وأحسن، وهو يكثر من المستكبرين الذين لا يقبلون من الآخرين إلا الاستكانة والرضوخ: 
في أدب متري بولس، )» 231، ص. 1لى المجتمع بالاضمحلال(أمين الريحاني، الريحانيات، ج. والمحبة ويقضي على التمدن بالزوال وع
 .»11، ص. النهضة الثانية
ستلمى ». وتميتز شتعر نعيمتة بقتدرة الشتاعر الفائقتة علتى استتعمال لغتة جديتدة صتميمة هتي أقترب متا تكتون إلتى قتاموس اللغتة العاديتة« 914
متا هتو مستتقبل اللغتة العربيتة؟ إنمتا . «081، ص. 2، معجتم البتابطين، م.»يث في المهجر الشتماليالشعر العربي الحد«الخضراء الجيوسي، 
هقتر اللغة مظهر من مظاهر الأبتكار في مجموع الأّمة، أو ذاتها العاّمة، فإذا هجعت اقوة الابتكار توقف اللعة عن مسيرها، وفتي الوقتوف التق
 .311، ص. الأعمال الكاملة، » مستقبل اللغة العربية«جبران خليل، » وفي التقهقر الموت والاندثار.
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eran algunas claves esenciales para superar el estancamiento de los árabes mientras que 
‘Arsalân, por el contrario, veía en esas medidas una pérdida de la identidad, una traición 
a los maestros y proclamaba volver a la tradición literaria árabe
420
 para que se diesen las 
condiciones del deseado resurgir. Otro importante punto de discordia reside en la 
dicotomía entre el alma y la materia, ya que Djubrân sostenía que la evolución de la 
materia posibilita el desarrollo espiritual
421
, mientras que ‘Arsalân afirmaba que la 
materia no puede desarrollarse sin el alma
422
.  
 
Bastan estos ejemplos para exponer la forma antagónica que tenían los pioneros del 
mihdjar al-shamâlî y ‘Arsalân, y con él los componentes del mihdjar al-djanûbî, de 
aplicar una misma teoría. No vamos a analizar las razones de esta disputa que, 
parcialmente, ya han sido vistas al hablar de al-Rîh:ânî y de ‘Abû-l-Fad:l porque, aún 
con una práctica distinta, ambas corrientes comparten el mismo y único fin de que se 
desarrolle la sociedad árabe mediante la consecución de la justicia, la cultura y la 
libertad. Sin embargo, sí debemos prestar atención al pensamiento de ‘Arsalân y su 
visión de la historia que combina lo científico y lo religioso, es decir las teorías 
evolucionistas junto al islam. El libro más convincente para corroborar dicha fusión es 
Li_mâdhâ ta’ajjara al-muslimûn wa taqaddama gaûruhum que Shakîb, en la línea de 
Inh:it:ât: al-sharq al-‘adabî wa-l-3aqlî de Shiblî al-Shimayyil423 (1853-1917), dedicó a 
sacar al mundo islámico del letargo en el que estaba sumido. 
 
En este libro, cuyos ejemplos se remontan a al-Ándalus
424
 con frecuencia, es patente la 
influencia de los padres de la corriente salafiyya, Djamâl al-Dîn al-Afgânî y 
Moh:ammad 3abduh, cuando sostiene que los musulmanes deben cambiar por ellos 
mismos  ّيَُغي لا َللهأ َّنإ[ :دعرلا( ]مِهُِسفنِأب اَم اوُرَّيَُغي ىَّتَح ٍمَْوِقب اَم ُر11) , y puesto que el islam es el 
                                                 
420 « ةتيفاقلاو يناتعملاو ةتغللا يتف ررتحت نتم هتتدارأ اتمب ديدجتلا َةوعد مواقي نأ ًايعيبط ناك كلذلو ،هب زتعيو رعشلا ميدق بحي بيكش ناك دقل
هتذتاسأب هريثأت وه اذه يف رسلا لعلو ،نطوم نم رثكأ يف ديدجلا ىلع لمح دقو،روصلاو  لاتثمأ ،اتهب زازتتعلااو ةتغللا ىتلغ ظافحلا نيطاسأ
.يدورابلاو ،هدبع دمحمو ،قايدشلاو ،يناتسبلا » ،يصابرشلانايبلا ريمأ.م ،1 .ص ،410. 
421
 ««،ةتسوسحملا تاتنايكلا اتهلوانتب تاتيونعملاو تاتنيكلا اتهليعافمب لواتنتت ةنسلا هذه نأ يفرع يفو ،ءاقترلااو ءوشنلا ّةنسب نيلئاقلا نم انأ 
تي ةبّعتشتم لبتس ءاتقترلاا ّةنتسلو ...بتسنلأا ىتلإ بسانملا نم ةفاك تاقولخملاب اهلاقنا نسحلأا ىلإ نسحلا نم تاموكحلاو نايدلأاب لقتنتف عرتف
 ،ناربح(لوتصلأا ةمزلاتم اهنكلو ضعب نم اهضعب ةصاوعلا .ص ،ةتلماكلا ةتعومجملا ،362 »). رّوتطتلا ّنإ هتلوق نارتبج يأر يتف اتنتفليو
و ّيّداملا.ةّداتملا هريوتطت للاتخ نم لودلاو نايدلأا لوطي ءاقترلااف ،يعامتجلااو يحورلارّوطتلا ىلإ ةليس»  ،سلوتب يرتتم ةةضهنلا بدأ يةف
ةيناثلا .ص ،19. 
422 «.دارتملا ءيتشلا دتجو ةدارلإا تدتجو ىتتمف...حورلا وته لتمعي يذتلا اتمنإو اهتسفن ًائيتش لتمعت نأ ردتقت لا ةّداتملا »،نلاتسرأ  رخأةت اذاةمل
ملا؟مهريغ مدقتو نوملس .ص ،80. 
423 « كتلذ يتف مهدتئارو ،رتشع عتساتلا نرتقلا نتم رتيخلأا عتبرلا يتف ةتيبرعلا دلابتلا ىتلإ رّوتطتلا ةتيرظن لاخدإ يف لولأا لضفلا نيينانبلل ناك
.يعامتجلااو يركفلاو يملعلا عباطلاب ةيروطتلا ُهثاحبأ ْتمّستا يذلا ّليمشلا يلبش ينانبللا بيبطلا » ،سلوتب يرتتمةةيناثلا ةةضهنلا بدأ يةف ،
 .ص11 ،بتك وهو .ءاقترلااو ءوشنلا ةفسلف. 
424 «]...[ىتلإ )ةنولتشرب( نتم نوتأتي رتيغ لا ًاملتسم نورتشعلا اهيف ناك يتلا ةفلاسلا مايلأا نوملسملا يسن » ،نلاتسرأ نوملةسملا رخأةت اذاةمل
مهريغ مدقتو .ص ،27. 
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elemento que los hizo entrar con fuerza en la historia y evolucionar 
425
, ahora deben 
volver al islam de los ancestros y recuperar los valores de los que hoy queda poco o 
nada 
426
. 
 
De nuevo encontramos la idea tantas veces mencionada de que los musulmanes viven 
las desgracias actuales a causa de su ignorancia, fitnas y falta de fe. Que ellos mismos, 
si recuperasen la espiritualidad del islam original, imitando el estilo y lengua de los 
ancestros, podrían liberar su tierra y disfrutar de una mejor realidad material. 
 
Por último, después de habernos extendido en explicar cómo el esplendor de la 
arquitectura andalusí aviva los sentimientos de parentesco en Shakîb y le hace 
preguntarse por qué si sus antepasados coronaban las cimas, ahora sus contemporáneos 
chapotean en un pantano, por qué si ellos fueron señores soberanos, sus descendientes 
se hallan hoy colonizados y, que a raíz de esta pregunta, en busca de un remedio para el 
presente y el futuro, se propone recuperar la historia de al-Ándalus, traduciendo a 
orientalistas y desempolvando libros antiguos, con la esperanza de que sus lectores 
aprendan la lección que los haga renacer y acometer empresas tan gloriosas como las de 
sus ancestros en los tres primeros siglos del dominio árabe de la Península. 
 
Ahora queremos decir que los sentimientos de parentesco no sólo los provoca la 
arquitectura sino que para él la naturaleza
427
 de España es similar a la de Oriente, las 
huertas de Valencia
428
 y Murcia
429
 similares a las de Damasco, y entendemos que usa 
estas semblanzas de España con su tierra con el propósito de anunciar que las 
catástrofes acaecidas allí tras el califato, que produjeron la Pérdida de España para el 
islam, pueden repetirse y dar nacimiento a un nuevo al-Ándalus. No olvidemos que 
Shakîb conocía muy bien los entresijos de la política, que estuvo en Jerusalén un año 
antes de visitar al-Ándalus y que, aún si murió en 1946, es bastante probable que 
quisiera advertir con el ejemplo de al-Ándalus de lo que poco más tarde iba a suceder en 
Palestina. Por eso, tomó su obra como un servicio a la patria, advirtió a través del 
                                                 
425 «لا ىلإ اهلك ةدئاع يضاملا نيملسملا ءاقترا بابسأ.ةيملاسلإا ةنايد » ،نلاسرأمهريغ مدقتو نوملسملا رخأت اذامل .ص ،61. 
426 « يتف ناتك اتمم كتلذ رتيغ ،هيهاونو هرماوأب لمعلا نود ،هب منرتلا لاإ نآرقلا نمو ؛همسر لاإ ملاسلإا نمو ؛همسا لاإ ناميلإلا نم قبي ملو
.ملاسلإا ردص » ،نلاسرأمهريغ مدقتو نوملسملا رخأت اذامل .ص ،64. 
427 « بتحي ناتسنلإا نلأ .اهاوتس دلاتب يأ نتم رتثكأ سلدتنلأا عاتجتنا ىلع ةيروس برع ادح يذلا وه نيدلابلا نيب هباشتلا اذه نأ يف كش لاو
.هسأر طقسم هبشت ضرأ يف عقي نأ برغت اذإ » ،نلاسرأةيسدنسلا للحلا .م ،1 .ص ،63. 
428  ]...[«تاسب ىوس اهيف نكي مل نإو ]...[ .قرشلاب هذه ةيسنلبوقتشمد ةتطوغ ىوتس ءيتش ايندتلا يتف اههبتشي لا يتلا اهني » ،نلاتسرأ لةلحلا
ةيسدنسلا .م ،4 .ص ،30. 
429  ،نلاسراةيسدنسلا للحلا .م ،4.ص ،634. 
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modelo andalusí del peligro que conllevan las luchas intestinas entre reyezuelos, 
mientras el pueblo permanece indolente y la amenaza exterior al acecho, como si 
temiese que la historia iba a repetirse en breve y una tremenda desgracia azotaría de 
nuevo al mundo árabe.  
 116 
3-2 Sir Muh:ammad ‘Iqbâl (1876- 1938)  
 
3-2-1 Datos biográficos relacionados con la investigación 
 
Muh:ammad ‘Iqbâl nació en 1876, otros dicen 1873430, en Sialkot (توكلايتس), una 
localidad del Panjab, en el seno de una antigua familia de brahmanes de Cachemira que 
doscientos años antes se había convertido al islam
431
. En 1899 se licenció en Letras y 
fue profesor de historia y literatura inglesa en el Colegio Oriental de la Universidad del 
Punjab hasta que en 1905 emprendió, gracias al orientalista sir Thomas Arnold
432
, su 
primer periplo europeo para estudiar derecho en la Universidad de Cambridge y más 
tarde ir a Munich donde obtuvo en 1908 el doctorado en filosofía con la tesis El 
desarrollo de la metafísica en Persia. El resto de su vida la pasó en Lahore como 
profesor, fue conferenciante en diversas universidades, conoció grandes personalidades 
de su época
433
, se involucró en política
434
, fue nombrado sir por la Corona Británica
435
 
en 1922 y se le considera el padre espiritual de Pakistán por ser el primero en anunciar, 
en la Conferencia Islámica de 1930, su deseo de que los musulmanes de la India 
tuviesen un estado propio
436
. Murió el 21 de abril de 1938, nueve años antes de que se 
realizase su sueño. 
 
                                                 
430
 «Mientras que la mayoría de las veces su nacimiento se acostumbra a situar en el día 22 de febrero de 
1873, en la introducción de su tesis doctoral, dedicada al desarrollo de la metafísica en Persia antes y 
después del advenimiento del Islam, el propio autor afirma haber nacido en el año 1876.« Muhammad 
Iqbal, La reconstrucción del pensamiento religioso, p. 10. (Prólogo de Carles Jalil Bárcena). «Né en 1873 
(ou plus probablement en 1876)».Schimmel, «Iķbāl», E.I, v. III, p. 1083. 
431 « ىمتست ةيريمتشك ةتيمهرب ةللاتس نتم هلتصأ«وربتس »ةنتس يتتئم لتبق ىتلعلا هدتج ملتسأ .» ،لاتبقإةةلماكلا لاةمعلأا  دتجاملا دتبع ةتمجرت(
 .م ،)يروغلا1 .ص ،381. 
432
 «Autor de The preaching of islam, […] En él Arnold defendía la tesis, un tanto novedosa, de que el 
Islam se había expandido más por convecimiento, gracias sobre todo a la acción de los sufíes, que por la 
fuerza de las armas, tal como había venido sosteniendo desde antaño el orientalismo europeo». 
Muhammad Iqbal, La reconstrucción del pensamiento religioso, p. 10. (Prólogo de Carles Jalil Bárcena) 
433
«fit un voyage en France (oú il rencontra Henri Bergson et Louis Massignon), en Espagne, en Italie (oú 
il fut reçu par Mussolini)». A.Schimmel, «Iķbāl», E.I, v. III, p. 1084. 
434
 «Fue presidente de la All India Muslim League, creada en 1906, y miembro de la mesa redonda que se 
reunió en Londres, en el año 1932, al objeto de dotar a India de una carta constitucional. Asimismo, en 
diciembre del año 1931 asistió como representante indio al Congreso Panislámico celebrado en la ciudad 
de Jerusalén, cuyos debates se centraron en la traumática cuestión del Califato». Muhammad Iqbal, La 
reconstrucción del pensamiento religioso, p. 10. (Prólogo de Carles Jalil Bárcena). 
435  ]...[«.لتيواقأ هنع اوعاذأو زيلكنلأا نم بقللا اذه لوبقب ًلاابقإ سانلا ضعب ذخآ دقو » ،مازتع باتهولا دتبعلاةبقإ دةمحم هتفتسلفو هتريتس :
 .ص ،هرعشو31. 
436  « :لاق«يتسنج دتعاوق ىتلع دلابتلا متسقت نأ لاوتحلأا هذه يف دنهلا يف ملاسلا ىلإ ةليسو ريخ نأ.ةتيوغلو ةتينيدو ة »» ،مازتع باتهولا دتبع
لاةبقإ دةمحم .ص ،هرعتشو هتفتسلفو هتريتس :49« . ماتع يتفو1940  يتف هتل ثيدتح يتفو ،يملاتسلإا عتمجملل ةيونتسلا ةتسلجلا ةتسايرل ىتعُد
جملا ذخأ دقو ،ناتسكابلا ةلود داجيإ ةركفب دنهلل ةيسايسلا ةينيدلا ةلأسملا لحل ةطخ ىلإ راشأ ،هسأري وهو رمتؤملا تتققحت نأ ىتلع هتركفب عم
 ماع يف1938.م » ،يرصملا بيجملابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،141« . تاتعطاقم نتم نوتكتت نأ ىلع مكتقفاومكو مكدييأت وجرأ ينإو
.ةدحاو ةلزد ناتسخولبو دنسلاو ةيلامشلا دودحلاو باجنبلا » ،لاتبقإ دتمحم« ماتع لاتبقإ ةتبطخ1940»تسلإا رعاتش دلايتم ىرتكذ ةبتسانمب ، ملا
 .ص ،...ريبكلا فوسليفلاو36. 
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Aunque fue político, profesor de árabe, derecho, historia y de literatura inglesa, la fama 
mundial
437
 de Muh:ammad ‘Iqbâl le viene dada por su triple faceta de reformador 
islámico, poeta y filósofo
438
 que se caracterizó por fundir de forma original en su 
pensamiento tres fuentes distintas; el sufismo, la filosofía occidental y el Corán con el 
fin de demostrar que el islam no es óbice ni cortapisa en el discurrir de los tiempos y el 
avance de la ciencia. Sin embargo, debido a ese estilo personal de conciliar la teología 
musulmana con la filosofía europea, que para él no eran contradictorias
439
, la acogida de 
su obra es y ha sido muy controvertida, pues por una parte casi se le ha divinizado, 
sobre todo después del nacimiento de Pakistán, a la vez que ha sido criticado tanto por 
conservadores y orientalistas, como por progresistas y ulemas. En cualquier caso su 
pensamiento ha conocido una gran difusión y su obra, en verso y en prosa, ha sido 
traducida a muchísimas lenguas lo que ha contribuido de forma decisiva a la misión 
proselitista reformadora de ‘Iqbâl con la que buscaba conducir la juventud musulmana 
hacia un renacer espiritual que le permitiera superar el estancamiento actual del mundo 
islámico y desarrollarse viviendo en democracia
440
.  
 
Para difundir con el mayor alcance posible sus ideas reformistas, escribió la mayor parte 
de su poesía en persa
441
, en concreto ocho de sus once divanes
442
, mientras que 
compuso sólo tres en urdu, entre ellos (لتيربج لاتب), Las alas de Gabriel, (لتيربج حاتنج), la 
colección en la que aparece el poema de la mezquita de Córdoba. Aparte de la lírica, 
escribió su tesis doctoral
443
 y el libro más importante que tiene sobre filosofía
444
 en 
                                                 
437 «.لابقإ نع ىتش تاساردو ثوحبو بتك يف ترج برغلاو قرشلا ءاملعل ملق فلأ نم ًابيرق نإ » ،يرصملا بيجم يقوةش نيب سلدنلأا
لابقإو .ص ،141. 
438
 «Mais en dépit de l'intérêt qu'il portait à la philosophie occidentale et islamique, ce ne fut jamais un 
philosophe systématyque; on pourrait plutôt lui donner le qualificatif de «philosophe-prophétique» ou de 
«poète- philosophe.» A.Schimmel, «Iķbāl», E.I, v. III, p. 1085. 
439
 «Para Iqbāl no hay problema alguno de superioridad o inferioridad entre filosofía y religión []; por 
tanto, se trata de dos saberes, complementarios mas distintos.» Miguel Cruz Hernández, Historia del 
pensamiento en el mundo islámico, vol. 3, p. 773. 
440 «و ،ةاتيح بولتسأ كلذتكو ًايسايس ًاماظن اهنوك نم هلك بجعأو ةيطارقميدلل ضرعت دقل]...[ملاتعلا اذته متعت نأ ىتنمت» ،يرتصملا سلدةنلأا
لابقإو يقوش نيب .ص ،132. 
441 « مهنتيد يتف مهرتمأ حلاتص هتيف اتم ىتلإ نيملتسملا ةياده وهو هسفنل هراتخا يذلا ضرغلا يف اهلك ةدع ًابتك ةيسرافلاو ةيدرولأاب لابقإ مظن
 يتهو ،اهدتشني ةتياغل ةيتسرافلا يتف ًاتمظن رتثكأ ناتك هتنأ لاإ .مهايندو يتف هتمظنب وتهف عتسولأا لاتجملا هتتوعدلو دتعبلأا ىدتصلا هتبتكل نوتكي نأ
 مظنلا ىلع رصتقا اذإ نيح ىلع دلابلا نم اهريغو رهنلا ءارو امو ناتسناغفأو ناريإ يفو ةيدنهلا ةراقلا هبش يف أرقي نأ نمضي ةيسرافلا يتف
.ةيدنهلا ةراقلا هبش يف لاإ هلوق نوهقفي ءارق هل دجي نلف ةيدرولأا »م ،يرصملا بيجلابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،146. 
442  :ةيتسرافلاب نتيواود ،ةتيبرعلاب ةتمجرتلا ناوتنع بتسح اهمدقن«ةتيتاذلا رارتسأ »1911 ؛«تاذتلا يتفن زوتمر »1917 ؛«قرتشملا ةلاتسر »
1963 ؛«مجعلا روبز »1969 ؛«دلاخلا باتكلا »1946  ؛«رفاسم »1943 ؛«قرتشلا متمأ اتي لتمعن نأ يتغبني ام »1942 ؛«زاتجحلا ةتيده »
1942 ةتيدرولأابو ؛«سرتجلا ةلتصلص» 1963 ؛«لتيربج حاتنج »1941 ؛«ميتلكلا برتض »1947 ؛ :رتظنأ ليتصافتلل ،مازتع باتهولا دتبع
لابقإ دمحم .ص ، ...:146- 132. 
443
 Muhammad Iqbal, The development of metaphysics in Persia, Munich, 1908. 
444
 Muhammad Iqbal, Six lectures on the reconstruction of religious thought in Islam, Lahore, 1930. 
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inglés y nos consta que dominaba el árabe bastante bien hasta el punto de enseñarlo
445
, 
y todo esto sin contar que su lengua materna era el Panyabí
446
 en la que no escribió por 
carecer ésta de literatura. Lo dicho, sin entrar en detalles, nos da una visión de la 
relevancia de este personaje, así como nos sirve para mostrar la enorme cultura 
lingüística y el profundo conocimiento de filosofía y religión que poseía. 
 
Una vez presentado el autor nos interesa conocer su viaje a España con especial 
atención a la visita de la Mezquita de Córdoba. No nos ha sido posible consultar dos 
documentos de sumo interés para conocer las impresiones directas de su viaje: uno, la 
conferencia que dio ‘Iqbâl a su regreso en la Universidad Islámica de Nueva Delhi447 
sobre su viaje de Londres a Córdoba y el segundo, otra conferencia que dio el 24 de 
enero de 1933 en la Universidad de Madrid antes de su gira por Andalucía
448
. Suplimos 
esta falta con otros testimonios indirectos, principalmente el libro de Muh:ammad 
Mudjîb al-Mas:rî
449
 del cual no citamos todo para no cargar el texto. 
 
‘Iqbâl mantuvo un encuentro en Londres, a raíz de su viaje con motivo de la mesa 
redonda para la nueva constitución de la India
450
, con el príncipe indio Bahubal (لاتبوهب) 
que le preguntó por qué él que tan bien conocía Europa no había ido a al-Ándalus, a lo 
que ‘Iqbâl le respondió que si él fuera príncipe seguro que ya hubiera ido. Así fue que al 
día siguiente ‘Iqbâl recibió un cheque con una gran cantidad de dinero para que 
realizase su viaje. Puso un anuncio en el periódico para contratar una secretaria que 
hablase español que le hiciese de traductora y le administrase el dinero, a condición de 
que no hablase con él en todo el viaje y que dijese a la prensa que era su hija. Según al-
Mas:rî, esta joven era en verdad de los servicios secretos ingleses y tenía por misión 
espiar a un político islámico como ‘Iqbâl en sus viajes por Europa. Sea cual sea la 
auténtica identidad de la acompañante, lo importante es que pasaron tres semanas entre 
                                                 
445 «اهتيصان كلم هنأ ىلع لدي امم ةيبرعلا ةغللا سّردف سيردتلاب لابقإ لغتشأ » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،141. 
446 «ةغل تسيل ةيباجنبلا ىلولأا هتغل .ةيسرافلاو ةيدرلأا نيتغللاب لابقإ بتك  ةتيدرلأا ةتغللاف .ةتماعلا بدأ نتم لتيلق اتهيف بوتكملاتف ،بدأو ملع
.دنهلا يملسم نم نيبدأتملاو ءابدلأا ةغلو هتغل يه » ،مازع باهولا دبعلابقإ دمحم .ص ،هرعشو هتفسلفو هتريس :186. 
447 «ق ىلإ ندنل نم رفسلا اهعوضوم ةرضاجم ىقلأف يلهد يف ةيملاسلإا ةعماجلا لابقإ داع رهشأ دعبو زتيورب دتمحأ ذاتتسلأا ينثدحو .ةبطر
.اتهب ةداتشلإاو ،سلدتنلأاب برعلا راثآب باجعلإا ىلع هبدأو هملعو هبلقو لابقأ لقع عمتجا فيك ىأرف ةرضاحملا هذه عمس هنأ » باتهولا دتبع
 ،مازعس .م .ص ، .41. 
448 «ارلا يف كلذ ناكو ملاسلإا ةفسلفو ةينابسأ نع ةرضاحم لابقإ ىقلأ ديردم ةعماج يفو ماع رياني نم نيرشعلاو عب1944« ». املو
 يف ةيبرعلا سرادملا يسردم عم لكشيل سلدنلأا ىلإ لابقإ دمحم ريسلا روتكدلا لصو ،لوقت فحصلا ىدحإ بتك اينابسإ لابقإ لصو
 ناونع تحت ةرضاحم دغلا ءاسم يف يقلي فوسو ،ةطبار سلدنلأا«اينابسإو ةيملاعلا ةيملاعلا ةيملاسلإا ةيلقعلا »يف  ةبعشل ديدجلا ىنبملا
بدلأاو ةفسلفلا » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،112 ،122. 
449  ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،114- 181. 
450 « ةنس ةريدتسملا ةلواطلا رمتؤم يف لابقإ كرتشاو1941 و1946 .دتنهلل دتيدج روتتسد يتف رتظني رمتؤتملا ناتكو ندنل يف » باتهولا دتبع
 ،مازعحملابقإ دم .ص ،هرعشو هتفسلفو هتريس :49. 
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el mes de enero y febrero de 1933 en España y visitaron Madrid, Toledo, Sevilla, 
Córdoba y Granada. 
 
A su llegada a Madrid conversó con varios arabistas entre los que cabe destacar a 
Miguel Asín Palacios que, al presentarlo
451
 en la conferencia de la Universidad de 
Madrid, recalcó su carácter proclive y conciliador con Occidente poniendo por ejemplo 
el traje que vestía y que, obviamente, era muy dispar de la indumentaria de Gandhi con 
quien venía de compartir la mesa redonda de Londres. Lo que nos interesa resaltar con 
esta anécdota, además de la sagaz observación de la vestimenta, es que ‘Iqbâl mostró en 
todo momento interés por entablar amistad con los más versados especialistas, en 
España o allí adonde fuese, y que no perdió ocasión de divulgar su pensamiento en 
Europa proclamando su convicción de que la reforma del islam fundiría a los 
musulmanes en una sola nación. 
 
La Mezquita de Córdoba, y no la Alhambra de Granada
452
, fue lo que más sorprendió a 
‘Iqbâl llegando su corazón a volar por los cielos en alas de la alta espiritualidad que 
encierra el lugar. En una práctica sufí harto habitual, su cuerpo abandonó el mundo 
material hasta el punto de perder la conciencia y aparecérsele en el trance del momento 
un santo walî que lo interpelaba. Este santón resultó ser el poeta Djalâl al-Dîn al-
Rûmî
453
 que le reprochó
454
 que no estudiase lo suficiente y le pidió que divulgase el 
Mathnawî
455
 que se considera uno de los libros sufíes más importantes. A raíz de este 
                                                 
451 « تاتسارد هتل نأ اتمك يملاتسلإا ملاتعلا يتف لاتمعلأا مئاتظع هتل ،ةريتصبلا ذتفان رعاتشو فوتسليف ًلااتبقإ نأتب سوتيكلايب ذاتتسلأا حرص دقو
تتسملا ةرئادتلا رمتؤتملا يف كراش ًلاابقإ نإ :لوقي ذاتسلأا اذه فدرأو ،تايهلالإاو نفلا يف ةقيمع ةبعوتسم ءاتمعزو ،يدتناغ بتناج ىتلإ ةريد
 ةرتبخ وذ يدتناغف .ءيتش لتك يتف لب ىفكو نيدلا نوؤش يف سيل يدناغ نع هريكفت جهنم يف فلتخي ًلاابقإ انفيض نأ لاإ ،سودنهلاو نيملسملا
تؤتم يتف هتكراتشم نإ .لاتيخلاو رتكفلل لاع لاثم وهف لابقإ امأ .ةيدنهلا ةيموقلا ةماعز يف ةيصخش مظعأ دعيو ةسايسلاب ةريدتتسملا ةرئادتلا رم
 نوناتقلا سرد دتقل ،هريغل ًافلاخ يبرولأا يزلا سبلي وهف ،ةيبرولأا ةراضحلا بابسأب ذخلأا يف عنامي لا وهو ،ةفدصلا ليبق نم تناك امنإ يتف
ىهاتنت ةيملاتسلإا حورتلل ىدصلا عْجَر هنأكو ،يملاسلإا ملاعلا قرش يف ةيمانلا دلابلا ىدحإ نم ننقم هنإ ]...[ جربمك  ،قيحتس دلاتب نتم اتنيلإ
ىطسولا نورقلا يف اينابسأ ىركذ انل ديعيل .» ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،122-128. 
452 « خيراتب ماركإ دمحم خيشلا ىلغ ةلاسر يفو68  ماع سرام1944 دتقل ،اتهعوبر يتف يلاوتجتو سلدتنلأل يترايز يف ةعتملا تدجو :لوقي
ةموظنم :هنم ريثك رعشب يتحيرق تضاف  نيتح ىتلع .هتب باتجعلإا نتم ًاتميظع ّيتف راتثأ اتمف ءارتمحلا رصق امأ .]...[ ،ةبطرق عماج يف اهتلق
.هب روعش يل قبسي مل امب ترعشف ،ىلعلا تاومسلا ىلإ ةبطرق دجسم ةرايز يب تمس » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،118. 
453
 «Pero la gran fuente de inspiración sufí la encontró Iqbal en el poeta místico persa del siglo XIII Yalal 
ud Din Rumí, padre espiritual de los legendarios giróvagos, autor del Masnaví, una de las cumbres de la 
literatura mística universal. Según nos confiesa el mismo Muhammad Iqbal, Rumí se le apareció en 
sueños repetidamente, iniciándole de este modo en la vía mística. Sí, en sueños, lo cual no tiene nada de 
extraño o excepcional en el contexto de la espiritualidad mística.» Muhammad Iqbal, La reconstrucción 
del pensamiento religioso, p. 10. (Prólogo de Carles Jalil Bárcena). 
454 «سانلا نم كريغ يتلاسر غلبتو اهتسارد ىلع موادت نأ كيلعف ،ةقيمع ةسارد يتيونثم سردت مل لابقإ اي كنإ .» ،يرصملا نيب سلدنلأا
لابقإو يقوش.ص ،119 . 
455 « ىمسي موظنم باتك بحاص يمورلا نيدلا للاجو ]...[ هبطاخي ًايلو ةبوبيغلا يف ىأر«يونثملا»أ وهو ، ،فوتصتلا بتتك رهتشأو متظع
دتنع فوقولاتب عتنق نتكي متل ًلااتبقإ نأ ىتلع هتنم لدتسي نأ نكمي هباتك ةسارد يف ريصقتلا ىلع همولي يمورلا نيدلا للاج نأ لابقإ ليخت نكلو 
ةفرعملا بلط يف دح » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،120. 
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hecho, que supone la cumbre religiosa de su visita, es fácil entender cómo le vino la 
inspiración para componer el poema, como también nos da cuenta del fervor religioso 
de ‘Iqbâl. 
 
Además del asombro que le debió causar la arquitectura de la Mezquita Catedral de 
Córdoba, este estado de éxtasis no le pudo sobrevenir si no se hubiera creado antes una 
atmósfera especial que lo sugestionase. Y es que Muh:ammad ‘Iqbâl, quien no dejaba 
pasar ocasión de reunirse, entró con el Jefe de Patrimonio previo permiso
456
 para rezar 
por lo que llevó una alfombra bajo el brazo
457
, tal vez lloró
458
, se paró emocionado ante 
el mih:râb y, tras llamar él mismo a la oración
459
, efectuó la oración, como demuestra 
una fotografía rezando
460
 y sus palabras pronunciadas nada más regresar a Lahore: 
 
»ق دجسم ينادي دجسم ضرلأا هجو ىلع سيل نويحيسملا ماقأ دقو ،هتماخفو هتمظع يف ةبطر
 ةداتعإو اهمدته مهضعب حرتقاو ،دجسملا اذه ءانف يف ةريغص سئانك ةبطرق ىلع اوبلغ نأ دعب
 ءادأتب يتل نذأتف راتثلآا ريدتم ةبحتص يتف ةتبطرق دجتسم تتلخد دتقل ،هتيلع ناتك اتم ىتلإ دجسملا
.نرق فصنو نورق ةعبرأ رورم دعب دجسملا اذه يف ةلاصلا461« 
 
Más adelante comentaremos el valor que tiene la oración en el pensamiento de ‘Iqbâl 
como instrumento principal para desarrollar la espiritualidad, pero ahora, antes de cerrar 
este apartado, y aún sin tener relación directa con la investigación, debemos comentar 
este episodio único por su actualidad debido a las reiteradas peticiones de la Junta 
Islámica de España al Obispado de Córdoba, así como de muchos poetas musulmanes 
contemporáneos, para que permitan rezar a los musulmanes en la Mezquita Catedral. 
Este tema ha creado un gran debate en la sociedad española sobre todo a raíz de la visita 
del papa Benedicto XVI a Turquía cuando rezó una plegaria en la Mezquita Azul de 
                                                 
456 «و .عماجلاب يلصي نأ يف اينابسأ ةموكح نذأتسا دقو.ةتبطرق نتع ملاتسلإا سمتش تتباغ ذتنم هتيف ةلاتص لوأ اتهلعل » ،مازتع باتهولا دتبع
لابقإ دمحم .ص ،هرعشو هتفسلفو هتريس :49« .ملتسم هتنلأ اينابتسأ ةموكح نم صاخ نذإب كلذو » ،يرتصملالاةبقإو يقوةش نيةب سلدةنلأا ،
.ص119. 
457 «ك هنأ ىلع لدي امم دجسملا ىلإ هيضم دنع ةداجس هعم لمح ًلاابقإ نإ نتم ًارتثأ دهاتشي نأ دتيري حئاس درجم ناك امو يلصي نأ يوتني نا
.سلدنلأا يف نيملسملا راثآ » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،119. 
458 « ،ىّرحلا عومدلا فرذ نأ دعبو ]...[،ةبطرق عماج لخدو »]...[ ،يجنوتلا«لابقإ رعش يف ةيبرع اياضق» رعاش دلايم ىركذ ةبسانمب ،
لاو ملاسلإا .ص ،...ريبكلا فوسليف78. 
459 « رورتسب جام هبلق نإ ًلائاق كلذ يوري لابقإو ،دجسملا ءاجرأ يف هادص ددرتو ىود يروهج توصب ناذلأا دعصف هتريقع عفر ًلاابقإ نأ
.تتلواطت نورتق دتعب دجتسملا اذته يتف عتفترا ناذلأا نلأ ،هفتصو ىتلإ ليبتس لاو دودتح نم هل سيل » ،يرتصملاإو يقوةش نيةب سلدةنلأالاةبق ،
.ص119. 
460 Véase el anexo nº2. 
461  ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،117. 
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Estambul, que antes fue iglesia. Evidentemente no nos pronunciamos sobre la cuestión, 
pero sí queremos señalar que, si bien fue el Gobierno de 1933 quien permitió rezar a 
‘Iqbâl sin mayor problema, el Gobierno actual no se atreve a pronunciarse462 y ha 
dejado la competencia del asunto a la Junta Episcopal. La razón tal vez haya que 
buscarla en el mayor número de visitantes y la excesiva delicadeza con la que han de 
tomarse hoy las cuestiones religiosas que pueden provocar impredecibles y 
desproporcionadas reacciones violentas. 
 
3-2-2 Análisis del poema 
  
  3-2-2-1 Estructura y presentación del poema 
 
El diván El ala de Gabriel, el más famoso
463
 de los escritos en urdu de Muh:ammad 
‘Iqbâl, contiene una secuencia de siete poemas464, coherentes y autónomos respecto al 
resto del diván
465
, de exclusivo tema andalusí (andalusiyat) y esto es la primera vez que 
lo encontramos ya que hasta ahora aún cuando las alusiones a al-Ándalus eran 
numerosas, como en ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd o Shaûqî, éstas se encontraban dispersas en 
sus divanes. Otro dato que debe resaltarse es que el poema de la mezquita de Córdoba 
es el más célebre del diván y es el que abre el apartado de las andalusiyyat
466
. Prueba de 
ello es que en la actualidad basta escribir el título en un buscador de Internet para que 
nos salgan gran cantidad de páginas en muchos idiomas, además se reeditó más de 
                                                 
462
 «La Junta Islámica de España ha reiterado mediante una carta dirigida a Benedicto XVI la petición de 
que los musulmanes puedan orar regularmente en la Mezquita de Córdoba. Antes había dirigido idéntica 
solicitud al presidente del Gobierno, quien declinó pronunciarse sobre el asunto por no tratarse de un bien 
cuya gestión dependa del Estado.». El País, 8-1-2007. 
463
 «En 1935, Iķbāl publia son plus important recueil de poèmes en ourdou, le Bāl- i Djibrīl (l'aile de 
Gabriel) où se trouve le fammeux hymne à la mosquée de Cordoue.» A.Schimmel, « Iķbāl », E.I, v. III, p. 
1084. 
464  :ظوفحم مزاح ةمجرتل ةعباتلا نيوانعلا مدقن انه نحنو ةمجرتلا بسح فلتخت دئاصقلا نيوانع نإ«ءاعدتلا» ؛«ةتبطرق عماتج» ؛« ةثاغتتسا
نجتسلا يتف دتمتعملا» ؛«سلدتنلأا يتف ةتلخن سرتغ نتم لوأ لولأا نمحرتلا دتبع» ؛«اينابتسأ» ؛«قراتط ءاتعد .» ةتلماكلا لتمعلأا ،لاتبقإ دتمحم
 .ص ،)ظوفحم مزاح ةمجرت( ملاسلإا رعاشل447-331. 
465 «باتك يف اهدروأ هنأ ،هتايسلدنلأ ًاظوحلم ًانايك مار لابقإ نأب انمكح ىلإ انب عزني امم ه«ليربج حانج » دقف ،اهزيمي صاخوحن ىلع
.ةدح ىلع ًاباتك نوكي نأ نكمي باتكلا اذه نم ةلصفبنوكي ام هبشأ يه تاقلحلا ةلصتم ةلسلس يف تاموظنم اهدروأ » ،يرصملا سلدنلأا
لابقإو يقوش نيب.ص ،181. 
466  « ناونع تحت هتاموظنم نأ باوصلا وه«ةبطرق دجسم »لدنأ نيب ةرادصلا ةناكم اهل اهعراضت لا يتلا ةضيفتسملا ةرهشلاو هتايس
اهريغل ةرهش » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،600. 
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veinte veces entre 1930 y 1975
467
. Existen muchas traducciones, en árabe hemos 
encontrado cuatro versiones
468
 distintas. 
 
Ante cuatro versiones se nos ha complicado la elección de la traducción que vamos a 
utilizar en nuestro trabajo, sobre sin conocer la lengua urdu para cotejar el original. Por 
eso incluimos los cuatro en los anexos de este trabajo pero, para el estudio de la 
estructura, el vocabulario y la imagen poética, nos basaremos en sólo uno de ellos por 
facilitar la consulta, aunque para el estudio de la visión aludiremos ocasionalmente al 
resto de traducciones. El criterio fundamental para justificar nuestra elección ha sido 
buscar la versión cuya traducción sea más libre y menos literaria, que no literal, es decir 
la que al no reproducir rimas ni metro se ha ceñido más al significado sin buscar la 
belleza estética en el texto de llegada. Además, otro factor determinante ha sido la 
fidelidad en lo que se refiere a la estructura del poema entendida como número de 
versos y estrofas. Al aplicar estos criterios hemos seleccionado la versión de 3abd al-
Mu3în Melûh:î
469
 por ser la única compuesta por 64 versos divididos en ocho estrofas 
de ocho
470
 versos cada una, igual que en el original
471
 y, además, junto a la de H:âzim 
Mah:fûz:, no tiene rima ni metro. 
  
Al igual que el soneto en lengua inglesa de al-Rîh:ânî, este poema ha de entenderse en 
clave distinta a la de la literatura árabe, por eso no vamos a profundizar en su estructura; 
nos bastará decir que el metro y la rima son clásicos y de origen persa
472
, inspirados por 
Djalâl al-Dîn al-Rûmî
473
 que todo lo escribió en ese tipo de expresión, y se llama en 
persa “manthawî” (يوثنم) y en árabe »muzdawidj« (جودزم)474, y sigue el metro ( يتج يوتنثم
يوتنعم). En cuanto al tema (garad:), hay quien dice que escribió toda su obra poética con 
                                                 
467 « هتباتك اهنمتضت لابقإ تايسلدنأ نأ ركذلاب ّيرحو«لتيربج لاتب » ةتحيرق هتب تتضاف اتم عروأ و عدتبأ ىتلع يوتطني باتتكلا اذته نإ لتيقو
 ماع نيب ةرم نيرشع عبط دقو ،يدروأ رعش نم لابقإ1941  ماعو1981 ». ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،129. 
468  ،لابقإ دمحمةلماكلا لامعلأا  .م ،)يروغلا دجاملا دبع ديس همجرت(1 .ص ،329- 379 ،لاتبقإ دتمحم ؛ملاةسلإا رعاةشل ةةلماكلا لاةمعلأا 
 .ص ،)ظوفحم مزاح همجرت(447- 432،لابقإ دمحم ؛ ليربج حانج ناويد عملا دبع ةمجرت( .ص ،)يحوتلملا ني119-181 ،لاتبقإ دتمحم ؛
 .ص ، )يرصملا بيجم نيسح همجرت( ،لابقإو يقوش نيب سلدنلأا609- 661 . 
469  ةديصق ّينغت مثلك مأف اهيلع فرعتم يحولملا ةمجرت نأ ىلإ ةراشلإا ردجت «حورلا ثيدح ».هتمجرت ىلع ًادامتعا 
470  اهلف يرصملا ةمجرت امأ22  ظوفحم مزاحو ،ًاتيب24  يروغلا و ،ًاتيب98 .عطاقملا ةلكيه هتمجرت يف سكعنا ريخلأا طقفو ًاتيب 
471 « ًاتيب نيتس و عبرأ نم فلأتتو ،هتايسلدنأ لوطأ يهف » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،601» « . 
472 « .ةتيبرعلا نازولأا نتع سرفلا ءارعش اهذخأ نازوأ وه .اهلك ةيسرافلا نازولأا يهف هرعش نازوأ امأ ]...[ .اتهيلع اودازو اهيفاوفرتصتو
اتهلبق يور مزتتُليو .ةتيفقتلا يتف يتغلتو تتيب لتك رتخآ يتف ةملك رركت نأ وهو فدَرلا اهيف رثكيو .كلذك ةيسرافلا يفاوقلا يه يفاوقلاو .» دتبع
 ،مازع باهولالابقإ دمحم .ص ،هرعشو هتفسلفو هتريس :180-181. 
473
 «Tous ses mathnawīs sont composés suivant le mètre du mathnawī-yi ma3nawī de Rūmī.» 
A.Schimmel, « Iķbāl », E.I, v. III, p. 1084. 
474 « يرعتشلا طمنتلا كتلذ يتف ]...[ ةتيكرتلاو ةيتسرافلا ءارعتش ىتطخ يف كلذب ريسي نأو ريبعت بولسأ رعشلا نم ذختي نأ هسفنل لابقإ راتخا
أ انلق يذلا طمنلا اذه ]...[ جودزملاب فورعملاسرتفلا دتنع يوتنثملاو برتعلا دتنع جودزملاتب فورعملا هن » ،يرتصملا يقوةش نيةب سلدةنلأا
لابقإو.ص ،146. 
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el único propósito de enseñar a los musulmanes cómo desarrollar su personalidad para 
convertirse en una gran nación, y no cabe duda, por eso encontramos en su poema 
muchas referencias místicas al amor y al espíritu, pero a pesar de todo, en un segundo 
orden, no podemos despreciar la importancia de varios temas menores y parciales, en 
concreto la descripción
475
 de la Mezquita ocupa un lugar distinguido como veremos a 
continuación. 
 
Abre la parte de las Andalusiyyât una invocación a Dios (ءاتعد) de once versos, también 
escrita en la Mezquita de Córdoba, y que por la estructura y el contenido puede 
considerarse como un exordio al poema, o incluso parte de él. Se trata de uno de los 
recursos clásicos de la poesía mística persa y turca
476
. Ponemos unos pocos versos: 
(1: يئوضُوَو يتلاَص اهَِّنإ ) 
  ،يبَلق ِمَد نِم ُشيَعت يتَريَح ُتاخَرَص 
(6،  رورُس ِالله ُروضُح ،  رون ِراهَطلأا ِسّانلا َُةبحُص ) 
  .َِةِيقاّسلا ِفافِض ىلَع ُرك ُّسلا اُهقِرَحي ِنامعُّنلا ُِقئاقَش 
(4 َد ىلَع ُريَسي ْنَم ُريَسي ْنَم َعَم )؟ ِّبُحلا ِبر 
  .يئاجَر ُريَغ  قيفَر يل َسَيل 
Inmediatamente después viene el poema de la mezquita de Córdoba del que deberíamos 
insertar todo para entenderlo bien, pero, como viene siendo habitual, nos limitamos a la 
descripción de la Mezquita más unos pocos versos indispensables y remitimos al lector 
a los anexos para su lectura completa: 
-1- 
(1!َثادَحلأا ُمُسَري يلايَّللاَو ِمّاَيلأا يلاَوت ) 
 !ِتوَملاَو ِةايَحلا ُرذَج يلايَّللاَو ِمّاَيلأا يلاَوت 
(6يلايَّللاَو ِمّاَيلأا يلاَوت ) ،ِنانَول َهل ٍريرَح ُطيَخ 
 ِهِدابِع َباِيث ىلَعلأا ُِنئاكلا ِِهب ُجِسَني. 
(4،ِةَّيَِدَبلأا ِةَراثيقلا تاَرَبن يلايَّللاَو ِمّاَيلأا يلاَوت ) 
.ِماغَنلأا َنِم ُنِكُمي ام ىلَعلأا ُِنئاكلا ُعِّقُوي اِهب 
(3  يَِملاع ٍّكَحَم ُرَجَح يلاّيللاَو ِمّاَيلأا يلاَوت ) 
  ُنب ِّرَُجيَو َُكب ِّرَُجي،ي 
(7!ِرِهّاظلاَو ِنِطابلا يف َناك ُمَدَعلا ،َِةياهِّنلاَو َِةياِدبلا يف َناك ُمَدَعلا ) 
                                                 
475 «.لاتحم جاتتو ةتبطرق عماج فصو امك ةينبلأا فصوو ]...[ ،ريثك ميظعلا رعشلا اذه يف فصولاو » ،مازتع باتهولا دتبعلاةبقإ دةمحم :
 .ص ،هرعشو هتفسلفو هتريس180. 
476 «دروأ ًلااتتبقإ نأ اتتمك  ناوتتنعب هتتلةموظنملا دروأ اتتم لوأ«ءاتتعد » اوتتمظن نتتمم مهرتتيغو فوتتصتلا ءارعتتش هتتيلع جرد اتتمب انركذتتي اذتتهو
 ةاتتجانملاب فرتتعي اتتمب نتتيواودو ةتتموظنملا مهبتتتك ريدتتصت نتتم ةتتيدرولأاو ةتتيكرتلاو ةيتتسرافلاب .» ،يرتتصملالاةةبقإو يقوةةش نيةةب سلدةةنلأا ،
.ص181. 
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َسواء  أَكاَن الَعَمل ُ
  قَديًما أَم َحديثًا، فَالَعَدُم َمصيُره ُالأَخيُر. 774
 -6-
 ) الَعَمُل الَّذي يُنِجُزه َُرُجُل الله،ِ9(
 لَه أَلواُن الثّابِِت َوالخالِِد. 
  ُل َرُجِل الله ِيَزَدِهُر بِالُحبِّ .) َعم َ01(
 [...]¨الُحبُّ نَبُع الَحياِة َوالَموُت لا يَنَالُه،ُ
 -4-
 ) يا َمسِجَد قُرطُبَة،َ ُوجوُدَك هَُو الُحبُّ .81(
 الُحبُّ خالِد ، َوما ِمن َشيٍء آَخُر كاِمل  .
 ات ُ) الأَلواُن، الآُجُر، الِحجاَرة،ُ الَكماُن، الَكلِماُت، الرَّ نّ 71(
 ُكلُّها يَفتِقُها ِسرُّ الفَنِّ َعلى ِحساِب َجوهَِرنا!  
 ) َذرَّ ة  َصغيَرة  ِمن َجوهَِرنا تُبَدِّ ُل قَلَب الصَّ خِر.91(
 َعلى ِحساِب َجوهَِرنا تَِرنُّ أَصواتُنا بِالأَلَِم أَو بِالفََرِح أَو بِالموسيقى!  
 صوتي يضرم الصدور.) يا مسجد قرطبة، وكما أن جوك يفتن القلوب فإن 06(
 أنت تهب للقلوب لذة التجلي الإلهي، وأنا أشرح القلوب.  
 ) لَيَس قَلُب اِلإنساِن أَدنى ِمن َعرِش اللهِ؛16(
 ُرغَم أَنَّ هَذا الُجزَء الزَّ هيَد ِمن الطّيِن َمحدود  بِالسَّماِء اللاَّزَورِديَِّة.  
 السَّماِويِّ ، ) إِذا كاَن السُّجوُد في استِطاَعِة الِجسم ِ66(
 فَلَيَس في استِطاَعتِِه أَن يَحِرَق َوأَن يُذيَب ِعنَد السُّجوِد.
 ) أَنا كافِر  ِمن ُكفّاِر الِهنِد فَانظُر إِلى َحماَستي :46(
 في قَلبي َصلَوات  َوأُغنِيات  ، َوَعلى َشفَتَيَّ َصلَوات  َوأُغنِيات  .  
 يُتِرُع َشراييني َوَعَضلاتي.» الله ِهُو َ«نَشيُد  ري.) الُحبُّ في نَشيدي، َوالُحبُّ في ِمزما36(
 -3-
 ) َجمالُِك َوَجلالُِك يَُمثّلاِن ما في َرُجِل الله ِِمن َجماٍل َوَجلاٍل.16(
 أَنَت َجميل  َوَجليل  ، َوهَُو َجميل  َوَجليل  .
 راِسَخة ، أَعِمَدتَُك لا تَُعدُّ َولا تُحصى. 874) قَواِعد ُ26(
 َكثَرتِها أَشجاُر النَّخيِل في واَحٍة ِمن واحاِت الّشاِم.َكأَنَّها ِمن   
 َوفي قُبَّتَِك الزَّ رقاِء يَتَأَلَُّق نوُر الوادي الأَيمِن. 974) َعلى ُجدرانِك َ86(
 في ذرَوِة ِمئَذنَتَِك يَتََجلّى ِجبريل ُ  
 ) لا يُمِكُن لِلُمسلِِم أَن يَختَفي، َذلِك َ76(
 َوإِبراهيَم. رَّ موسىلأَنَّ نِداءاتِِه تَكِشُف س ِ
                                                 
 . 944، ص. الأعمالرح فيما بعد، أنظر هذه ترجمة لحازم محفوظ،. إقبال، هو الفسيفساء كما سنش» العمل«المقصود بـ 774
 آخُرها الفناُء، ظاهُرها وباطنُها فناء  ،/ َسواء  يكوُن النقُش القديُم أو الجديُد، فمصيُره الفناُء.) أولُها الدنيا، و7(
 كمله ُرجل  من أهِل الله.ِوهو الذي أ ) ولكنَّ يُوَجُد في هذا النقِش لون  ، له الثباُت والدواُم،/9(
 .034، ص. الأعمالإقبال، ». بناء«نجد » قواعد«بدل من كلمة  ومجيب المصري في ترجمتي محفوظ 874
 ) إن بناءك، قوي، وأعمدتك، كثيرة بلا حصر/ وكأنها نخيل كثيرة في صحراء الشام16(
 .716، ص. بين شوقي وإقبال الأندلسو ترجمة المصري، 
 ) ركين البناء ورفيع العماد/ عمادك نخلة أرض المعاد26(
 134، ص. الأعمالإقبال، ». الباب«بل » الجدران«، كما لا يذكر »السقف«إنما » القبة«لا يذكر  بحسب ترجمة حازم محفوظ 974
 / مئذنتك العالية مقام تجليات جبريلعلى بابك وسقفك، نور الوادي الأيمن) 26(
 .073، ص. 1، ص. م. الأعمالإقبال، ». القبة«أما الماجد الغوري فيذكر أيًضا 
 وأعُمدها شمخت في المسجد أعُمُده ) كنخيل الشام91(  
 تتألق زرقة قبته وتقيم الليل وتقعده
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 ) أَرُضه ُدوَن تُخوٍم، أُفقُه ُدوَن ُحدود ٍ96(
 الفُراُت َوالّدانوُب َوالنّيُل َموَجة  ِمن أَمواِج بَحِرِه.
 ) َعجيبًا كاَن َعهُد نَهَضتِِه، ُمدِهَشة ًكانَت أَساطيُره،ُ04(
 لى الأَجياِل الغابَِرِة.َحَمَل ِرسالَة َالرَّ حيِل إِ   
 ) إِنَّه ُنَديُم الأَذواِق الُمرهَفَِة،إِنَّه ُفاِرُس الَمعاِرِك الطّاِحنَِة،14(
 َخمَرتُه ُصافِيَة ، َسيفُه ُنَبيل  ،  
 ) إِنَّه ُالُجنِديُّ الباِسُل، ِدرُعه ُ(لا إِلَه َإِلا ّالله)64(
 َسيفِِه. (لا إِلَه َإِلا ّالله) تَِجُد َملاَذها فِي ِظلِّ 
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 ) بَِك تَْكِشُف ِسرَّ الُمْؤِمِن،44(
 بَِك تَبَدَّْت َحَماَسة ُأَيَاِمِه، َوُحْرقَِة لَيَالِيِه.
 ) َمقَاِمِه السَّاِمي َوَف ُِ ْكِرِه الرَّ اقِي،34(
 فََرُحه ُوُحبُّه،ُ تََواُضُعه ُوفِْتنَتُهُ 
 ) يَُد الُمْؤِمِن يَُد اللهِ 14(
 ُق ويَْقِضي ويُْنِجُز.الذي يُهَيِمُن ويَْخلُ 
 ) هو ِمَن الطيِن ومْن طبِيَعِة الَملائِكِة يَقوُم بِخدمِة عبَاِد السيِد،24(
 إنه ُُمتجرِّ د  َعن الَعالِم، وَعن العالِم الآَخِر فهو ذو قلٍب حرٍّ !  
 ) رغباتُه ُمتواِضَعة ، وأهدافُه ُسامية .84(
 سلوُكه ُرائع ، نظرتُه ُآسرة . 
 إذا تَكلَم، ُمتضرِّ م  إذا فََعَل، ) َعذب  74(
 قلبُه ُفي ِخَضمِّ الَمعركِة وفي الُمجتمِع نَقي  ، وفِعله ُنقي  
 ) يَمدُّ الحُق جذوَره ُحوَل يقيِن المؤمن ِ94(
 عندما يكوُن الوجوُد كله ُخداًعا وسحًرا وسرابًا 
 ) إنه ُغاية ُالعقِل، إنه ُمقصُد الحبِّ .03(
 .ي َمحفِل الوجود ِإنه ُالمحرِّ ُك الأوُل ف
 -2-
 ) أَنَت َكعبَة  بَناها ساَدة ُالفَنِّ ، فيَك تَتََجلَّى َروَعة ُالّديِن!13(
 بِفَضلَِك أَصبََحت أَرُض الأَنَدلُِس ُمقَدََّسة ًِمثَل الَحَرِم.  
 في أَيِّ َمكاٍن!) إِذا كاَن تَحَت الّسماِء نِد  يُضاهي َجمالََك:/ فَهَذا النِّدُّ في قَلِب الُمؤِمِن لا 63(
 ) آٍه. يا لَرجاِل الَحقِّ ! يا لَفرساِن الَعَرِب!43(
 إِنَّهُم ُحّراُس الَحياِة الّراقِيَِة، َحياِة الَحقِّ َواليَقيِن!  
 ) هَؤلاِء الِذيَن بَاَح ُسلطانُهُْم بِهذا الَمفهُوِم الَغادِر:33(
 لُملوِك!سلطاُن ِرجاِل القلِب فِي التَجّرِد. لا فِي أُبَّهِة ا
 ) ُعيونُهُم ِهي التي ربَّت الشرَق والغرَب!13(
 ُعقولُهُم ِهي التي َرأت الطريَق فِي ظلاِم أوروبَا!
 ) بِفَضِل ِدمائِِهم ظَلَّ أَهُل الأَنَدلُِس َحتّى اليوم.23(
   َوقُلوبُهُم َجذلى، َوَحفاَوتُهُم حارَّ ة  بَسيطَة ، َوِجباهُهُم بَّراقَة . 
 نَظَراُت الظِّباِء َمنثوَرة ًفي هَِذِه البِلاِد َحتّى الآَن، ) ما تَزال ُ83(
 ما تَزاُل ِسهاُم الُعيوِن تَنفَُذ إِلى القُلوِب َحتّى الآن، 
 ) َوما تَزاُل ُعطوُر اليََمِن تَفوُح في أَنساِمها َحتّى الآن،73(
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 .نلآا ّىتَح اهيناَغأ يف ايَحي ِزاجِحلا ُنَول ُلاَزي اَمَو 
 
-8- 
(39.ِموجُّنلا ِنويُع يف ُءامَّسلا اهََّنأَكَو ودَبت اهيف َتَنأ يتَّلا ُضَرلأا )  
  .ُناَذلأا ِِكئامَس يف ِعَفتَري َمل ٍنوُرق ُذنُم !ُهافَسأاو 
-7- 
(19،ِِهتَّفِض ىلَع ُِفَقيَو ُقَّفََدَتي ِريبَكلا يداولا ُءام ) 
 ،ِِفلاوَّسلا ِروصُعلِاب ُُملَحي  ناسِنإ 
(20 َلاعلا )،ُرََدقلا ِهيراُوي لاَزي ام ُديدَجلا ُم 
 . َّينيَع َماَمأ ّىلََجَتت ِهِرَجف َِعئَلاط َِّنَإف َِكلَذ َعَمَو 
(21، َِّيقيقَحلا ِراكَفلأا َهجَو ُتفَشَك َول ) 
 .يتاِينُغأ َل ُّمََحت ّابوروأ عَِطتَست َمل 
(26.  توَم ،ٍةَرَوث َنود ،ُةايَحلا ) 
ع ُّشلا يف ِرِكفلا ُةايَح.ِلاِتقِلل ِدادِعتسِلاا ُءَدب ِبو 
 
3-2-2-2 Vocabulario: nombres propios y partes de la Mezquita 
 
El apartado de vocabulario se caracteriza por tres puntos esenciales que condicionan el 
recto entendimiento del texto: el primero de ellos es la abundancia de palabras 
corrientes como vino (رمخ), corazón (بلق) o amor (قشع), habituales en la poesía y el 
pensamiento de ‘Iqbâl, que no significan lo que normalmente se entiende por ellos sino 
que en su obra cobran un significado particular emanado del sufismo
480
. El segundo 
punto es similar al primero pero con términos propios de la cultura occidental
481
 y del 
Corán pues, como hemos visto, esos tres son los manantiales de los que bebe y utiliza 
sus conceptos imprimiéndoles un significado personal lleno de vínculos que lo aleja del 
sentido aparente que nos podemos imaginar. El tercer punto es de orden técnico y está 
relacionado con la traducción- como hemos dicho- para los nombres propios y el 
vocabulario en general nos basamos en la traducción de (يحولم نيعملا دبع), sin embargo 
para los nombres que designan partes de la mezquita, dada su importancia para el 
análisis de la imagen poética, hemos tenido que comparar entre la distintas versiones y 
elegir uno sólo conforme a criterios que se establecen más adelante. 
                                                 
480 « وأ يتعو نتع ًاصوصخ هرعش يف هب رثأت و ًامهف فوصتلا لتق دق نوكي نأ دب لا ةعبشتملا ةيملاسلإا هتفاقث مكحب ًلاابقإ نأ لاحلا ةقيقحو
ةيفوص تلاطصم ددرتي وهف ،يعو ريغ » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،149. 
481
«La tesis de Iqbal deja entrever ya la que, andando con el tiempo, será una de sus máximas 
preocupaciones como pensador: la reinterpretación del pensamiento religioso del Islam empleando otro 
lenguaje, en su caso el de la moderna filosofía europea, más acorde con los nuevos tiempos y menos 
fosilizado que el utilizado por los sabios musulmanes del pasado.» Muhammad Iqbal, La reconstrucción 
del pensamiento religioso, p. 10. (Prólogo de Carles Jalil Bárcena) 
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En el poema aparecen términos esenciales en el pensamiento de ‘Iqbâl. El más 
importante, sin lugar a dudas, es “el amor”, en nuestra versión aparece como (بح) pero 
en el resto suele traducirse por (قشع)482, que no debemos entender como afecto o 
cariño
483
, sino como el conocimiento espiritual
484
, el conocimiento de Dios. Para ‘Iqbâl 
el amor es la presencia de Dios en el corazón -el poema dice que »el corazón no es más 
pequeño que el trono de Dios  « (v.21)- y se manifiesta en las revelaciones divinas de 
Gabriel y de Muh:ammad, es el flujo (ليس), origen de la vida que no se detiene ante la 
muerte, por eso las obras de los creyentes que conocen ese amor se lo transmiten a sus 
obras, como la Mezquita, otorgándoles vida y volviéndolas imperecederas. Esta palabra 
aparece a lo largo del poema de la Mezquita 27 veces asimilada a los siguientes 
conceptos: 
 
 تيبلا( هلاني لا توملا ةايحلا عبن / الله لجر لمع = بحلا10 بلق /ليربج ةحفن ؛)
 تيبلا( الله ةلاسر /الله لوسر /ىفطصملا14 تيبلا( ةميرك سأك /ةيفاص ةرمخ ؛)13 يف ؛)
ئاق وه ةكرعملا يف /هيقفلا وه فيرشلا مرحلا تبيلا( شويجلا د11 عكستملا لوستملا ؛)
 تيبلا(12 تيبلا( بحلا وه دجسملا دوجو ؛)18) 
Además, entre los términos que acabamos de ver equiparados al »amor« es preciso 
añadir otras aclaraciones: en el verso 14 aparece el »vino«, símbolo que significa tanto 
en la mística musulmana como en el judía y la cristiana el medio para sentir el amor de 
Dios
485
 y mediante el cual nos será posible acceder al conocimiento. También la 
»pobreza«486 (رقفلا( del verso 12, y el »mendigo errante« (عكستملا لوستملا), otros símbolos 
                                                 
482
 «L'amour, ،ishķ, est la force qui anime tout étre crée, l'influx dynamique de la vie par opposition au 
،ilm, qui est la sèche tentative intellectuelle d'atteindre le réel; entraîné par cette amour, l'homme se tourne 
vers Dieu dans la prière (les poèmes-prière d' Iķbāl sont en partie très osés) et dans la solitude de la priére 
(khalwa), il se rapproche de plus en plus de Dieu pour revenir ensuite au monde comme manifestation des 
qualités divines (djilwa), modifiant le cours du temps» A.Schimmel, «Iķbāl», E.I, v. III, p. 1084. 
483 « وأ بحلا «قشعل » يتلا ةفطاعلا وه لابقإ هيمسي امك هل ةلص لا ،نانحلاو ناميلإا نيب ةعماج ةقيقح يهو ،ةدعملاو ةداملا ىلع ومست
.ةيسنجلا ةفطاعلاو مارغلاب » ،لابقإ دمحمةلماكلا لامعلأا  .م ،)يروغلا دجاملا دبع ةمجرت(1 .ص ،380» « . 
484  ]...[« للهأ نأ فوتصتلا ئداتبم نمف ،ةفرعملا وه ةيفوصلا دنع قشعلاو قشعلا ركذي هنإ– زتعلتجو-  ُتتْسلأ( لزلأا يتف قتلخلا اتعد نيتح
ةتفرعملا نتع هتلك زتجعلا زتجعي ساتيقلاو ريكفتلاتب ةيفوتصلا دتنعف ،قتشعلاب لتب لتقعلاب تتسيل مهدتنع ةتفرعملا هذته ][ )ىَتَلب اولَاق ْمُكِّبَِرب نتكلو ،
وتن هتبلق يتف ةتفرعملا هذته يتقليف قتشعب ًاقتشع هتلدابي و هتبر ناتسنلإا قتشعي نأتب ىتأتتت امنإ ةفرعملا ًاتماهلإو ًار»]...[ ،يرتصملا نيةب سلدةنلأا
لابقإو يقوش .ص ،193. 
485 « قتشعو هتتاذل الله قتشع وتهو ،يتهللإا قتشعلا ةوتشنل زتمر يته لب ،ةيزمرلا رمخلا اهنكلو ةقيقحلا ىلع تسيل مهحلطصم يف رمخلا نلأ
ا ثاتعبناك ةتفرعملا نتم قتشعلا اذته ثاتعبناو ،ةتفرعملا نع لصفني لاو ببس وهو ،هل هتدابع يتف زتمرلا اذته رتمخلل ناتكو .سمتشلا نتم روتنل
.يناتبرلا ضيتفلا ىتنعم نيملتسملا دنع اهل نأ امك يدوهيلاو يحيسملا فوصتلا » ،يرتصملالاةبقإو يقوةش نيةب سلدةنلأا.ص ،149 ذوخأتم .
 نمEmile Dermenghem, L'Eloge du vin, p.121 (Paris, 1930) 
486 «ىلع ًلايلد ضهني امم ؛رقفلا ركذ لابقإ رركيو  رقفلا نم هل ذختي نأ يفوصلا فلأ دقف ،ةيفوصلا تاحلطصم نم مئاد ركذ ىلع ناك هنأ
 :لوقيف ًاراعش«يرخف رقفلا ».» ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،137. 
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que hay que entender en contexto sufí, no como la indigencia y la penuria material, sino 
como el primer estado en el camino del tas:awûf; el »mendigo errante« es la persona 
pobre en conocimiento que pide amor de Dios. Al pobre le sigue el “borracho” ( (ريكسلا  
que es el iniciado en el aprendizaje
487
; y la tercera fase es la del escanciador (يقاسلا) que 
es quien enseña y dirige a los demás
488
, véase les da vino para llenar de amor su corazón 
y que conozcan a Dios. En torno al concepto del vino aparecen otras palabras en el 
poema que conforman un sistema simbólico relacionado con el amor ‘Iqbâlí y lo que 
conlleva de reclusión frente a la vida material para ascender espiritualmente y acceder al 
verdadero conocimiento, el del corazón y no el del intelecto. No profundizamos más y 
dejamos aquí la explicación del vino y el amor con estos versos de la du3a o exordio 
donde aparece la copa (حادقأ), la jarra (ناند) y el escanciador (يقاسلا) que habrá que 
entender en un sentido místico:  
(7.َةقتعُملا َةرْمَخلا ،ىَرْخأ ًةرَم يل ََّبه ) 
 اَهنانَدو َةديدَجلا ِرمَخلا َحادقأ ُمطْحأف اهنع ُثحْبأ انأ 
(9 ام مكيلإ .ٍنانَح َةرَظن َكلأْسأ ُّيقاسلا اّهيأ ): ٍديعب ٍنمز نِم ُُهبقرتأ 
.نيِدِحوتُملا َناندو ِروهمُجلا َحادقأ ُبقرتأ 
 
Después de haber visto el vocabulario relativo a la mística, clave para entender el 
poema, incluimos a continuación la tabla de los nombres propios que ayuda a 
vislumbrar lo que hemos mencionado como segundo factor esencial en el estilo de 
‘Iqbâl. De una simple ojeada saltan a la vista las influencias de las dos esferas 
culturales, la occidental y la oriental, que componen su bagaje cultural pues, por un 
lado, menciona Europa, el Danubio, la Reforma que emprendió Lutero en Alemania, la 
Revolución francesa y la Roma de Mussolini y, por otro, muchos topónimos árabes 
ajenos a al- Andalus como el Éufrates, el Nilo, el Hiyaz, la Kaaba, Yemen, Damasco 
(al-shâm) y el al-H:aram al-Sharîf de Jerusalén. Es ocioso recordar, como demuestran 
los nombres propios del poema, que al encontrarse ‘Iqbâl en la Mezquita de Córdoba 
debió sentir con fuerza una síntesis armonizada de civilización occidental e islámica y 
eso resultó ser el escenario ideal para expresar su tentativa de fundir espiritualidad y 
racionalismo (ةيناحورلا و ةينلاقعلا), el corazón de Oriente con la mente de Occidente. 
 
                                                 
487 «.يندللا ملعلا وا يهللإا قشعلا ةرمخب يشتنملا يأ يفوصلا ريكسلاب ]...[ نوديري » ،يرتصملالاةبقإو يقوةش نيةب سلدةنلأا.ص ،198 .
» « 
488 «دتيحوتلا ةوتشن اتهنم هلة ةيهللإا رمخلا سأك فشرتي فراعلا نإ ليق امكدم ،ةفرعملاب دشرملا وه ةيفوصلا دنع يقاسلاو ،يقاسلا ركذيف »
 ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،183. 
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NOMBRES PROPIOS DEL POEMA 
 
 ايناملأا يف حلاصلإا11   برعلا34  نميلأا يداو68  ليربج14 ،68 
 اسنرف يف ةروثلا14  ابوروأ31 ،21 ميهاربإ ،ىسوم 67  الله لوسر ىفطصملا14 
 ابابلا16 سلدنلأا لهأ 31  لينلا ،بونادلا تارفلا69  دنهلا64 
 امور13  نميلا37  ةبعك31  ماشلا62 
 ريبكلا يداولا19  زاجحلا37  سلدنلأا ضرأ31  فيرشلا مرح10 ،31 
 
Al observar el cuadro, llama la atención en un indio como ‘Iqbâl que absolutamente 
todos los topónimos de Oriente- menos cuando dice que »él es un cafre de la India« (v. 
23) (دنهلا رافك نم رفاك انأ)- sean árabes. Por una parte pensamos que rememorar las 
»pasmosas« hazañas de los grandes héroes árabes -compuso poemas a Saqr Quraîsh, 
Târiq o al-Mu3tamid- aportaba a su filosofía un cariz más creíble
489
, sus ejemplos 
suponían una prueba indiscutible de la veracidad y acierto de su pensamiento. Pero más 
importante aún, si consideramos que su fin último era irradiar el islam y que fue en el 
seno de la cultura árabe donde se fraguó esa religión, fácilmente podemos suponer que 
su esfuerzo por mostrar su conocimiento de la civilización árabe
490
 es una forma de 
legitimarse como »proselitista« (يعاد) islámico de primer orden. En defensa de esta 
hipótesis puede leerse el verso »yo soy un cafre de la India« que, dicho como con cierta 
compunción, parece una concesión para acto seguido declarar que, pese a su origen 
espurio, el llamamiento de ( ه اللهو ) (v. 24) corre por sus venas y que sus labios y corazón 
rezan en árabe. El resto de nombres propios Gabriel, Moisés, Abraham, el Profeta, al-
Mus:t:afâ son todos del Corán, la tercera esfera que compone el universo de ‘Iqbâl y que 
por su obviedad no merece mayor comentario. 
 
Velando por ser lo más precisos posibles a la hora de recoger y analizar el vocabulario 
referente a las partes de la Mezquita hemos comparado las cuatro traducciones 
disponibles y escrito los versos que discrepan en la terminología en las notas al pie de 
                                                 
489 «وتو الله ديحوت ىلإ نوعدي ضرلأا راطقأ يف ملاسلإاب اورشتنا يذلا نولولأا برعلاو يتف لاتبقإ لتثم مته برتعلا ءلاؤته ]...[ ،مملأا ديح
   .مهرثآتم يتف ةتمظعلا يحاوتن نتع ناتبأ ،باتجعلإا نتم متهقح مهاّتفوو ،ًاحيملتو ًاحيرصت هرعش يف مهركذ .اهيف هتفسلف قيدصتو ،ةايحلا هذه
طرق دجتسم اتهيف فتصو يتتلا ةدتلاخلا ةديتصقلا يتف اتمك مهراثآ فصو يف هماظعاوو هناجعإو هبح نع نابأ.ةتب » ،مازتع باتهولا دتبع دةمحم
لابقإ .ص ،هرعشو هتفسلفو هتريس :127- 129. 
490 ]...[« ،ملاتسلإا مولعو نآرقلا ةغل ةيبرعلاو ]...[ ةيملاسلإا بوعشلا نم مهاوس هب صتخا امم ىفوأب همامتها نم برعلا صتخا ًلاابقإ نأ
و ،ىتلولأا هتتيادب نتم موتلعلا ةتكلتب هتتطاحإ ةعتس يتف وه نم وه لابقإو موتمع يتف ملاتسلإا ةتسارد ىتلع مزتعلا هتنم حتص نتم لتك نأ ىتفخي لا
 يذتلا روتنلا كتلذ ،فتينحلا نيدتلا روتنب تقرتشأ برتعلا ضرأ نأ موتلعمو برعلا ةغل هنم مظعلأا بناجلا سردي نأ نم هلدب نم سيل لومشو
يتتتف دتتتسوي نأ ىتتتلإ نيتتتنحلا ئماتتتظ ناتتتك لاتتتبقإو ،ًاتتتضرعو ًلاوتتتط ضرلأا فاتتتنكأ يتتتف رتتتشتنيل اتتتهنم دتتتتما  طبتتتهم زاتتتجحلا ضرأ ىرتتتث
]...[يحولا» ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،131. 
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página de la presentación del poema más arriba. No obstante, al no conocer la lengua 
urdu, hemos optado, anotando el número de verso de la versión de (يحولم), por insertar 
en el cuadro las propuestas de (ظوفحم) cuando ésta difiere. A continuación el cuadro: 
 
PARTES DE LA MEZQUITA EN EL POEMA 
 ةدمعأ62 )شقن( لمع491 7 ،9 ،10  
 )باب( ناردج68  ةبطرق دجسم18 ،60 
 )فقسلا( ةبق68  ّرُجلآا17 )بوطلا( 
 ةنذئم68 اجحلا ةر17 
 ناذأ39  )ءانب( دعاوق62 
 
Las diferencias terminológicas son cinco: »trabajo« (لمع) / »relieve« (شقن); »ladrillo« 
( ّرُجلآا) / »adobe« (بوطلا) »zócalo« (دعاوق) / »edificio« )ءانب(; »pared« (ناردج) / »puerta« 
)باب(; »cúpula« (ةبق) / »techo« )فقسلا(. Sin duda, para analizar la imagen poética de la 
mezquita tenemos que decantarnos por un solo término por lo que hemos tenido que 
seleccionar uno de entre los dos propuestos o formular uno nuevo. Para justificar 
nuestra elección de las partes en discordia nos hemos basado en el contexto, los 
adjetivos, las descripciones del poema, en nuestro conocimiento del monumento así 
como hemos desconfiado de los traductores porque, aunque no dudamos de su 
conocimiento del urdu, sí que han demostrado al menos tres de ellos no conocer mucho 
de la arquitectura de al-Ándalus
492
. El punto más conflictivo por el valor esencial que 
tiene en el poema es el dúo »trabajo« (لمع) / »relieve« (شقن) que hemos resuelto 
proponiendo otra alternativa ausente de las traducciones; »mosaico« (ءاسفيسف). 
 
Las razones son que »trabajo« es una palabra vaga aplicable a cualquier elemento 
constructivo, »relieve« sin embargo sí es preciso pero ‘Iqbâl dice que su color ha 
permanecido invariable y no hay relieves polícromos en la Mezquita. Proponemos 
»mosaico« porque sabemos que éstos recubren el mih:râb, lugar en el que ‘Iqbâl se 
                                                 
491 .ةديصقلا ةيشاح عجار ،ظوفحم مزاح ةمجرت 
492  :ةديتصقلل هتتمجرت قبتست يتتلا هتتسارد يف ًلاثم يروغلا لوقي« بتيرغلا دجتسملا اذتهو ،يخيراتتلا رتثلأا اذتهو ،عتئارلا رتظنملا اذته كّرتح
نم فرتعي متل يذتلا دتيرفلا ناتميلإا لاتبقإ يتف كتلذ لتك كّرتح ،نورتق ذتنم ناذلأا ةتعيفرلا هرئاتنم فرتعت لاو ،دوجتسلا هتطلاب لاو ،ةتبطخلا هرتب
 نانحلاو.»]...[ ،لابقإ دمحمةلماكلا لامعلأا  .م ،)يروغلا دجاملا دبع ةمجرت(1 .ص ،380 و ةدتحاو ةتنذئم رتيغ دجسملل سيل فرعن امكو .
 :لوقي يرصملا امأ .ربنم نم هل سيل ]...[« هفقتسو هتترانمو هتنذئمو ،ًلاخدم نورشعو دحاو هلو ]...[ ،دجسملا اذهل ةيفصو ةروص ضرعن
 هربنمو هسيناوفو هتدمعأو هحطسو شوقنملا »]...[ ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،601 لاو ةراتنمل دوتجو لا نأ موتلعملا نتمو .
رشع ةتس امنإ ًاباب نورشعو دحاو نلآا هل سيلو ،ربنم  :لوتقيف يحوتلملا امأ .باب« يتف تدرو لولأا نمحرتلا دتبع اتهمظن يتتلا تاتيبلأا هذته
.ءارهزلا ةنيدم يف ةلخنلا تسرغ دقو ،ةيدرولأا ىلإ ةّرح ةمجرت ةيلاتلا ةديصقلاو يّرقملا باتك »،لابقإ دمحم لةيربج حاةنج ناويد  ةتمجرت(
 .ص ،)يحولم نيعملا دبع180 ءارهزلا ةنيدم نأ فورعملا نمو ..الله نيدل رصانلا وأ ثلاثلا نمحرلا دبع دهع يف تيُنب 
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desmayó y rezó, además el poema empieza con la palabra oración (ةلاصلا) y el trabajo/ 
relieve es el primer elemento descrito. Además lo califica como imperecedero y 
sabemos que los mosaicos además de haber sido restaurados muchas veces, pese a su 
antigüedad se han mantenido en excelente estado de conservación gracias a haber estado 
ocultos por yeso durante varios siglos
493
.  
 
Los demás elementos constructivos de la mezquita han sido fáciles de dilucidar: entre 
»ladrillo« y »adobe«, »ladrillo« porque es el material característico que, inserto entre las 
dovelas de los arcos, ofrece la combinación característica sin que haya restos de adobe 
en el templo »Zócalo« (دعاوق) o »edificio« ambas son casi equivalentes para analizar la 
imagen poética, pero como (al-Mas:rî) en su versión también opta por la segunda
494
, nos 
quedamos con »edificio«. Finalmente, entre »techo« y »cúpula«, es evidente que se trata 
de la cúpula porque dos traducciones coinciden y por la imagen poética que veremos a 
continuación. Como resumen podemos decir que las cuatro traducciones dan la misma 
palabra para las »columnas«, el minarete«, »mezquita« y »la llamada a la oración«, y 
que, pese a alguna diferencia, »los mosaicos«, »la cúpula« y »el edificio« están claros y 
podemos analizarlos con baja probabilidad de error. 
  
  3-2-2-3 Imagen poética 
 
Curiosamente, el poema de ‘Iqbâl es el primero de todos los vistos hasta ahora que se 
titula »La Mezquita de Córdoba«495 y a pesar de ello no parece centrar su interés en 
describir el monumento, sino que lo toma como inspiración para exponer su teoría. Pone 
su vista en los mosaicos, traspasa los muros, penetra en la esencia del edificio y teoriza 
sobre la perpetuidad del arte hecho por manos de albañiles musulmanes perfectos. Muy 
poco lirismo, no aporta impresiones, ni sentimientos, casi no describe. Trastornado por 
la Mezquita hasta perder la conciencia, se ve iluminado por un Santón (Walî) y siente la 
obligación de transmitir el mensaje unitario del islam, continuar con su poesía la 
herencia de la profecía
496
. 
                                                 
493
 Henri Stern, Les mosaïques de la Grande Mosquée de Cordoue, p. 145. 
494 Consúltense las notas al pie de los versos aparecidos en el cuadro para ver las distintas traducciones.  
495
 El poema de Amin el-Rihani se titula «Andalusia: a poem in four sonnets» y de los cuatro sonetos que 
lo componen uno lleva el subtítulo de «the mosque», pero no era el título del poema. 
496
 «[…] pour lui, la poèsie n'était pas un fin en soi, mais devait être, ainsi qu'il l'a souvent affirmé, 
«l'héritage de la prophétie» et son critère n'était pas la beauté esthétique, «mais sa capacité de produire la 
vie».» A.Schimmel, «Iķbāl», E.I, v. III, p. 1084. 
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(60.رودصلا مرضي يتوص نإف بولقلا نتفي كوج نأ امكو ،ةبطرق دجسم اي ) 
  .بولقلا حرشأ انأو ،يهللإا يلجتلا ةذل بولقلل بهت تنأ 
La belleza de la Mezquita, obra de Dios hecha por musulmanes, es la que insufla el 
amor divino en los corazones, él, por su parte, poeta y filósofo se encarga de abrirlos, no 
busca un fin estético en sí, transciende lo sensible para entrar en una poesía conceptual 
más adecuada para analizar desde un enfoque centrado en la visión del poeta que en el 
análisis formal. Si además tenemos en cuenta que el texto original está en urdu cuya 
literatura no se somete a las mismas reglas que la árabe, se entenderá que no veamos en 
detalle y sucesión todos los versos de la Mezquita ni censemos todas las imágenes, sino 
que vamos a señalar las características más generales de su estilo en el poema agrupadas 
de la siguiente manera: el símbolo; las oposiciones; las metáforas y los símiles de la 
mezquita; el mito; el recurso a la frase coránica y el hadih. 
 
‘Iqbâl, en su vertiente mística, recurre con asiduidad al simbolismo hasta el punto de 
que su poesía resulta incomprensible a quien no esté iniciado en sus códigos, no 
obstante no se distingue por ser un creador original, sino que se circunscribe al mundo 
simbólico acuñado por los poetas sufíes clásicos y basta con repetir los significados que 
aquéllos dieron al «vino», al «amor» y demás términos que vimos antes en el 
vocabulario. Una de las características del símbolo es la distancia que lo separa de la 
cosa designada
497 , ‘Iqbâl recorre esa distancia sobre símbolos establecidos, ‘Iqbâl 
designa los elementos constitutivos de la mezquita por su nombre y mediante un símil le 
asocia uno de los símbolos uniformes a lo largo y ancho de su obra poética. De ahí que 
la mezquita sea «amor» (v.17). 
 
Las oposiciones también juegan un papel destacado en el poema que las hace dignas de 
mención. Veamos este verso del exordio que antecede al poema de la mezquita en el 
que invoca a la oración:  
(8 )، ةَِرفقُم ُءارحَص َُةبِخاّصلا َُةنيدَملَاف يعَم نَُكت َمل ِنإ 
   .ُةايَحلا اهيف ُّبَُدت اهُسَفن ُِبئارَخلَاف يعَم َتنُك ِنإَو 
 
Aquí pone de manifiesto el valor trascendental que tiene la oración (ةلاصلا) en su 
pensamiento mediante el efecto de exponer polos opuestos y así abarcar la totalidad. 
                                                 
497
 »ع عقت ام نلأ ،ديعب نم هيلإ ريشي لب ،عقاولا نع ةرشابم ربعي لا ]...[ رعشلا يف زمرلاف اذتهو ،هروعتش يتف رتثلأا غلاتب رعاتشلا نيتع هيل
ءدبلا يف ةحضاو ريغ ةروص لكشي رثلأا .]...[ »،مرك ساطغ نوطنأ ثيدحلا يبرعلا بدلأاو ةيزمرلا .ص ،7. 
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Como no encuentra, o no existe, cómo expresar la verdad de lo que siente, logra dar un 
sentido absoluto oponiendo dos términos o sintagmas que se excluyen mutuamente, 
contrarios por definición. Para él, la oración es cuando el hombre, movido por el amor, 
se postra ante Dios y mediante este rito desarrolla y aumenta su espiritualidad, se trata 
del rito más importante y en la foto se ve que ‘Iqbâl sacó su alfombra y se prosternó 
ante el mih:râb de la Mezquita de Córdoba. De hecho, es habitual en ‘Iqbâl tratar los 
elementos según la función que cumplen, por lo que el mih:râb lo relaciona en este otro 
poema
498
 sobre Córdoba a la oración y a la prosternación: 
 َمَويلا ُبارحِملاُو َُربنِملا لاَخ 
 َناك يذَّلا ِدوجُّسلا َِكلَذ نِم  ُهنِم ُدَِعتَرت ِضَرلأا ُحور
499 
 
Como sabemos, el mih:râb está completamente recubierto de mosaicos y eso es lo que 
nos lleva a pensar que al hablar de éstos en verdad se trata de una sinécdoque -tomar la 
parte por el todo- para designar aquél. No puede ser casualidad, sabedores de lo que le 
sucedió en la Mezquita, que en el encabezamiento del poema, tras hablar de la oración, 
no nos mencione ‘Iqbâl el lugar por excelencia donde oró en su visita, por eso, aunque 
haya sido traducido como (لمع) o (شقن) tenemos la certeza que se refiere a los 
«mosaicos» y que éstos, por extensión, representan el mih:râb. (v. 8, 9, 10) que lo dejó 
tan absorto que al intentar describirlo en un solo verso (v. 8) plasma tres parejas de 
antónimos:  
؛ةياهنلا/ ةيادبلا ؛رهاظلا/ نطابلا قثيدح / ميد ؛ 
Siempre con el mismo sentido de abarcar la totalidad, lo absoluto, lo indefinible, el 
secreto de la obra de los hombres de Dios que la lengua es incapaz de formular (v. 55). 
  
‘Iqbâl interpela a la Mezquita (17, 20), se dirige a ella en segunda persona (17, 20, 25, 
26, 27, 33, 41, 49), hace de ella dos símiles directos sin partícula de conexión, dice 
primero que su existencia es el amor (17) y después que es una Kaaba (v. 41), 
personifica su ambiente (v. 18) aportándole la cualidad de insuflar en los corazones la 
presencia de Dios y termina diciendo que lo que tiene ante sus ojos, es decir la 
Mezquita, es la evidencia de que el mundo nuevo está por venir (v. 60). Como puede 
observarse en la descripción de la Mezquita, las figuras retóricas de ‘Iqbâl son 
                                                 
498  ،لابقإ دمحمليربج حانج .ص ،)يحولملا ةمجرت( ،113يرصملا امأ . هتمجرت يف  ؛لوقيف بارحملا ركذب يتأي لاف 
ا ضرأو عوكرلا ضرأو ،يرصملا .دوجو نم ام اهربنمل /دوجسلنيب سلدنلأا .ص ،...614 . 
499 لابقإ دمحم ،ليربج حانج .ص ،)يحولملا ةمجرت( ،113يرصملا امأ . هتمجرت يف  : لوقيف بارحملا ركذب ركذي لاف 
صملا .دوجو نم ام اهربنمل /دوجسلا ضرأو عوكرلا ضرأو ،يرسلدنلأا لابقإو يقوش نيب .ص ،614. 
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tradicionales
500
 y son mayoritariamente, además de alguna personificación, símiles y 
metáforas que se caracterizan porque el término de llegada suele ser de naturaleza 
conceptual abstracta, con velos filosóficos, y pocas veces son de naturaleza sensible 
concreta
501
. 
 
Esta regla general es aplicable a toda la producción poética de ‘Iqbâl, y para 
corroborarla puede traerse como ejemplo los dieciocho símiles vistos que hace 
remitidos al «amor». Sin embargo el símil que vamos a ver de las columnas (v. 26) es 
de naturaleza concreta ya que dice que las incontables columnas que hay en la 
Mezquita, por su gran cantidad, se diría que forman un oasis de palmeras, árbol que en 
la india se asocia a los árabes
502
. Esta reformulación de la imagen del «bosque» con 
«oasis», a la que se le podría aplicar la famosa frase de Adonis de que el poeta siempre 
dice lo mismo pero con otras palabras, es más afortunada que las anteriores porque, por 
lo estilizado y por cómo se abren en el arco, las columnas se parecen más a palmeras 
que a cualquier otro árbol de un posible bosque. Otra novedad es que no es un oasis 
cualquiera sino uno de Siria (ماشلا تاحاو نم ةحاو) y no sabemos si el autor lo dice por Saqr 
Quraîsh que fue quien emprendió la construcción la Mezquita, que no parece o, si como 
propone Mas:rî
503
, con «Sham» se refiere a Oriente Medio, la tierra de los profetas, de la 
revelación, con la intención de otorgar a al-Ándalus una aureola de santidad, de 
espiritualidad por lo general ausente en el Occidente materialista. Veamos estos versos 
de otro poema suyo
504
: 
 
ًّاِيَبن ِبرَغلا ىِلإ ُماّشلا ِتَدَهأ 
اياَده ِماّشلا ىِلإ ِبرَغلا َنِمَو 
 
 روبَصَو ٍساوُمَو  فَع َُوه 
رومُخَو ٍءاِسنَو ٍراِمق نِم 
 
 
En el verso siguiente (v. 27) tenemos tres elementos que hay que tratar en dos grupos, 
por un lado, la pared y la cúpula que figuran en el primer hemistiquio, y por otro el 
minarete que aparece en el segundo. De la cúpula, dice que es azul y que en ella 
relumbra la luz de al-Wâdî al-‘Aîman. Los colores tienen una intensa presencia en este 
                                                 
500
 «Ses figures de rhétorique sont également traditionnelles, et il applique les modèles reçues de 
comparaisons et de métaphores à des sujets modernes […]».Schimmel, «Iķbāl», E.I, v. III, p. 1084. 
501 «ولاو ضيتفي رعتشلاو ةفسلفلا نم ةيلاع ناعم هل حتفنتف ةيسحلا ةروصلا فصو يف عرشي ،يسحلا فصولا ىلع هيف بلغي يونعملا فص
 رتيغ ملاتع ىتلإ هزوتجي باتب يته اتمناو ،اتهيف قتلطني يناتعم هتسفن يتف رتيثت اتمنأف ًارتيثك يتحورلا رعاتشلا اذته ةيتسحلا روتصلا لغتشت لا .اتهيف
.دودحم » ،مازع باهولا دبعمحملابقإ د .ص ،هرعشو هتفسلفو هتريس :180 . 
502 «لخنلاب دنهلا يف ةفورعم اهلك برعلا دلاب » ،لابقإ دمحمميلكلا برض  .ص ،)مازع باهولا دبع ةمجرت(111. 
503  ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،604. 
504  ،لابقإ دمحمميلكلا برض  .ص ،)مازع باهولا دبع ةمجرت(107. 
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poema -prueba de ello es la alusión a la característica en los arcos de la mezquita de 
alternar color rojo y blanco como resultado de intercalar ladrillo y piedra (v.18) –y si 
nos fijamos en que el mismo adjetivo "azul" de la cúpula lo utiliza otra vez (v. 56) para 
referirse al cielo, resulta obvio que ‘Iqbâl quiere decir que la cúpula es la bóveda celeste 
y la luz que brilla en ella es una metáfora del mensaje revelado, la profecía que baja del 
reino de Dios. Y esto mismo nos confirma que la luz que brilla en la cúpula sea la del 
(
505 لأا يداولانمي ) que, según el Corán, es donde Dios se dirigió a Moisés.506 Aunque el 
símil de la cúpula como cielo esta muy trillado, lo original en ‘Iqbâl es que su cielo no 
es el pavimento de estrellas donde se trasladan los astros de los otros poetas, para él es 
la morada de Dios y por eso ve en su luz Su palabra. 
 
En el segundo hemistiquio del mismo verso (v. 27) dice que el ángel Gabriel llama a la 
oración desde lo alto del minarete
507
. Es sabido que el ángel Gabriel fue quien le recitó a 
Muh:ammad el Corán, y así ‘Iqbâl en su poema: 
(14 ) ُّبُحلا َُوه ىفَطصُملا ُبَلق ، ُّبُحلا َيِه َليربِج ُةَحَفن 
!ِالله َُةلاسِر ُّبُحلا ،ِالله ُلوسَر ُّبُحلا 
 
También sabemos que vuela, de ahí el título de diván El ala de Gabriel, pero lo que no 
se ha visto nunca es a Gabriel llamando a la oración (نذأ). Por eso, ‘Iqbâl al conferir al 
ángel Gabriel una nueva función que ayuda a construir su visión poética podemos decir 
que convierte una figura religiosa en mito (ةروطتتسأ) poético508, mientras que los 
personajes históricos o religiosos que han aparecido hasta ahora en los poemas 
desempeñaban los papeles y funciones reales que relatan los libros de culto o de 
historia. Veamos que dice Fâtih: 3alâq sobre la necesidad de reformular los mitos: 
 « .اهلامعتسا ىلإ ةدوعلا لاو هتينف رعشلل يطعت يتلا يه ةروطسلأا مادختسا ةيفيك بهذي اذهل
 .ةيرعشلا ةبرجتلا هيضتقي ام بسحب ةيحيراتلا زومرلا ةغايص ةداعإ ةرورض ىلإ يتايبلا
 يف ةلادلا تامسلا نع ثحبي نأ بجي امنإ يه امك ةروطسلأا وأ ةيصخشلا ذخأي لا رعاشلاف
 نم رعاشلا هنع ربعي نأ ديري ام نيبو اهنيب ًاقفوم ًاطبر طبري نأو ،ةروطسلأا وأ ةيصخشلا
                                                 
505 لا دبع داؤف دمحم ،يقابميركلا نآرقلا ظافللأل سرهفملا مجعملا .ص ،880. 
506  َنأ ّينإ ىَسوُم َاي نأ ِةَرَجَّشلا َنِم ِةَكَرَابُملا ِةَعُْقبلا ِيف ِنَمَْيلأا ِداَولا ِئِطاَش نِم َيِدُون َاهَاتأ ا ََّمَلف[(]َنيِملاَعلا ُّبَر ُالله ا67 ؛40 ) 
507 « ليربج اهيف ليختيف ةنذئملا امأ-لا هيلعملاس-  وعدتيل ناذلأتل دعتصي ًانذؤم نوكي نأ ديريو ،ىدهلاو يحولاب لزن يذلا وه ليربجف ،ًانذؤم
 ،نيلصملا نيدتهملا.»]...[ ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،604. 
508 « ىتلإ ءاتجلي لا رعاتشلا نإتف اذتهل .اتهل ريتسفتو ةاتيحلا ىلإ ةرظن يه امنإو ،ليج اهثري صصق درجم تسيل ةروطسلأاو ةداتمك ةروطتسلأا
.ةيرعشلا هتبرجت للاخ نم هتروطسأ لكشي امنإ ،ةزهاج » ،قلاع حتافرحلا يبرعلا رعشلا داور دنع رعشلا موهفم .ص ،622. 
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لأا وأ ةيصخشلا اهلمحت يتلا ةددجتملا تامسلاو ةثادحلا كلذ يف يعاريو ،راكف
ةروطسلأا509»  
 
Al igual que la función más destacada del mih:râb es orar y saber hacia dónde 
prosternarse, la del minarete es la de llamar a una oración cuya propagación en el cielo 
es la señal más palmaria de los países islámicos. ‘Iqbâl busca la aplicación rigurosa de 
los ritos islámicos y cómo es de esperar, un deseo suyo, él que se lamenta así (v.49) 
ناذلأا كئامس يف عفتري مل نورق ذنم !هافسأاو)  en el poema por la ausencia de la llamada 
de la oración, es que la profesión de fe (ةداهشلا) vuelva a oficiarse desde lo alto del 
alminar
510
, por cierto, hoy campanario, e inunde el cielo de al-Ándalus. Tan relevante es 
para él la llamada a la oración que llega a preguntarse dónde está, que no se escucha ni 
en Egipto ni en Palestina, movido quizá por el sentimiento de que el islam ha perdido el 
ímpetu de antaño hasta en su mismo núcleo geográfico. Así dice en otro poema
511
: 
صِم َوأ ُنيطَسَلفـ ُناَذلأا َنَيأ ُر  
َقأ ُــ ُطرـ َبـ ِف ُةــَرَثلأا اَذه ِكي  
 
  ُُّزَهي ناكَملا ُُّزَهي َنام َّزلا  
  
ل ُهلــغو مــَربَغ  سُنأَو م  
 
 
Dada la importancia que le otorga a la oración (ةلاص) qué mejor que adaptar 
poéticamente el mito religioso del Arcángel Gabriel cuyo aliento es la revelación divina 
(v. 13) portadora del secreto de Moisés y Abraham (v. 28)- es decir la unidad de Dios- 
para colocarlo en el ápice del alminar donde, además de sacralizar el monumento, 
emplaza todos los musulmanes a que acudan a rezar. Con la plena confianza de que los 
creyentes no se podrán esconder (v. 28) y asistirán en masa persuadidos por la evidencia 
de la llamada proferida por semejante almuédano. 
 
                                                 
509  ،قلاع حتافرحلا يبرعلا رعشلا داور دنع رعشلا موهفم .ص ،680. 
510 «نتتكم ضرلأا يتته هذتته نلأ ]...[ هتتترانم نتتم ناذلأتتل ًاديعتتصت رتتظتني لاز اتتم هتتنإ  دتتهاعمو سرادتتم اتتهيف اوماتتقأو ،اتتهيف نيملتتسملل الله
 ةديعبلا ابوروأ ءاجرأ ىلإ مهلضف و مهملع اولقنو ،تاعماجو »]...[ ،يرصملالاةبقإو يقوةش نيةب سلدةنلأا .ص ،117 ؛« اذتهب ]...[ ركذتتو
 ناذلأا كتلذ ،]...[ ،تاوتصلأا يتف  رتيظن هتل سيلف ،ةملأا هذه هب تدرفنا يذلا ناذلأا كلذ دجسملا هتل برطتضيو ،نوتكلا هتل عتشخي ناتك يذتلا
 قداصلا حبصلا هل سَّفنت يذلا ناذلأا كلذ ،داسفلا راكوأ هب لزلزتو ،ملاعلا.»]...[ ،لاتبقإةةلماكلا لاةمعلأا  .م ،)يروتغلا دتجاملا دتبع ةتمجرت(
1 .ص ،329. 
511  ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،614 .ص ،اذكه يتأي ،يحولملا ةمجرت يف وأ ؛113: 
!قبئزلا زتهي امك لابجلا زهي يذلا /ناذلأا كلذ نيطسلف يف لاو رصم يف عمسأ مل 
.يبابش حرفو يتسامح نم يرعش يف دجأ ام /كريثأت نم لعل ،ةبطرق ميسن اي 
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Una vez vista la imagen poética del poema, y antes de cerrar este apartado, es obligado 
mencionar el uso y las alusiones constantes que hace ‘Iqbâl del Corán512 y de la vida del 
Profeta, como dice al-Mas:rî:  
« ةيركفلا لابقإ ةكرح يف ةيمهلأا ميظع نم نيبملا الله باتكل ام كردن نأ انئش ام اذإو
 وأ نييملاسلإا نيركفملا نم ًادحأ نأ انملع غلبم نإ لوقن نأ انيفاكف ،ةيحورلا هتعزنو
لابقإ غلبم غلب ،ةيملاسلإا ةوعدلا باحصأ  نم ًادمتسم هيلع هدامتعا و نآرقلاب هكسمت ةدش يف
 نم ولخت ةحفص ةموظنملا هبتك يف دجن داكن لا اننإ .ليوأت وأ كش نم لمتحت لا ةيجح هتايآ
.يحورلاو يركفلا هاحنم نع ربعي يذلا هرعش اهنمضت ةينآرق تايآ وأ ةيآ513» 
 
Tanto es así que al-Malûh:î en el poema de la Mezquita de Córdoba censa cinco citas, 
tres del Corán (v. 35, 36, 43) y dos de Hadices (v. 21, 44)
514
, en las que no 
profundizamos por ya haber sido vista una cuestión muy similar en ‘Arsalân, mientras 
que nosotros hemos encontrado otras cinco citas del Corán (v. 1, 2, 3, 4), o mejor dicho 
una anáfora que se repite cinco veces, que sí vamos a abordar. 
 
3-2-3 Visión de la Mezquita Mayor de Córdoba 
 
Vamos a ver cinco puntos esenciales para entender la visión de ‘Iqbâl sobre la mezquita 
en este poema: el papel del Corán, la teoría del hombre perfecto y la de la unidad de la 
existencia (دوجولا ةدحو), la ciencia en el islam y la premonición de la Nakba palestina. 
 
La cita coránica que acabamos de mencionar (v. 1, 2, 3, 4) alude a la sucesión de la 
noche y el día y es apropiada para mostrar que ‘Iqbâl fundamenta con una interpretación 
original
515
 del Corán sus textos, ya sean políticos
516
 o filosóficos
517
. El mismo ejemplo 
                                                 
512 «نآرتقلا رعاتش وته ًلااتبقإ نإ اتنلق اذإ ًادتيعب ةقيقحلازواجتن لاو » ،يرتصملالاةبقإو يقوةش نيةب سلدةنلأا .ص ،147«.تمحم طاتحأ لاتبقإ د
إ وأ فيرتش يوتبن ثيدتح ىتلإ وأ ،ميرتكلا نآرتقلا تاتيآ نتم ةتيآ ىتلإ هتيف ريتشي لا هتتايبأ نتم ًاتيب دجن داكن لاو ،ًاعم برغلاو قرشلا تافاقثب ىتل
خيراتلا ثداوح نم ةثداح » ،لابقإ دمحمليربج حانج .ص ،)يحولملا نيعملا دبع ةمجرت( ،27. 
513  ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ، 142. 
514 ( : يشاوحلا رظنأ4( ،)7( ،)9( ،)10( ،)11 ،لابقإ دمحم .)ليربج حانج.ص ،)يحولملا نيعملا دبع ةمجرت( ،124-122. 
515
 «C'est sur le Ķur،ān qui fut sa principale source d'inspiration; il en célèbre constamment la beauté et y 
voit se déployer chaque tour devant le croyant de nouveaux mondes et de nouvelles possibilités. 
Cependant, son interprétation de certains versets est parfois étrange et très personnelle, parce qu'il essaie 
de leur trouver un rapport avec les découvertes de la science moderne.» Schimmel, «Iķbāl», E.I, v. III, p. 
1085. 
516  ]...[« اتهتلدأ نتم ةتيلمعلا اتهعورف طبنتتسا ةتسايس يتهو نيملتسملا دتنع اتيلعلا ةتسايسلا تاتموقم تدمتتسا ةلتضافلا ةتيبرتلا هذته ةدام نم و
.ةيوبنلا ةنسلاو ميركلا نآرقلا مكحم يف ةيلامجلإا » ،لابقإ دمحم« ماع لابقإ ةبطخ1940»اتش دلايتم ىركذ ةبسانمب ، فوتسليفلاو ملاتسلإا رع
 .ص ،...ريبكلا31. 
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de las cinco anáforas de los cuatro primeros versos lo utiliza en la primera conferencia, 
«Conocimiento y experiencia religiosa», de su libro filosófico más influyente
518
, La 
reconstrucción del pensamiento religioso en el islam (يملاسلإا ركفلا ديدجت), para decirnos 
que el Corán mueve constantemente al lector a observar la naturaleza para a través de la 
percepción sensorial
519
 adquirir consciencia de la existencia del creador, o lo que es lo 
mismo, conocimiento verdadero
520
. Para dicho propósito recoge la idea de la sucesión 
del día y de la noche en distintas
521
 aleyas del Corán
522
. 
 
La creación, los cambios de los vientos, la sucesión de la noche y el día son una 
manifestación de Dios como lo es la existencia de la Mezquita de Córdoba, con la 
diferencia de que los primeros han sido creados directamente por Dios y la segunda, la 
mezquita, ha sido edificada por creyentes musulmanes. Esto nos lleva a la teoría del 
«Hombre perfecto» (لماكلا ناسنلاا) que ‘Iqbâl tomó de la teoría del «übersmensch» de 
Nietzsche transformándola según los principios místicos de la «unidad de la existencia» 
(دوجولا ةدحو)523 y que aparece con fuerza en el poema524. La idea fundamental es que la 
mano de los hombres perfectos es la mano de Dios )الله دي نمؤلا دي (v. 35)) y entonces la 
obra de Dios se ve en las obras de los hombres perfectos (v. 25) por lo que el arte y la 
belleza de la mezquita es una prueba tan evidente de la existencia de Dios como lo es la 
sucesión de la noche y el día
525
. Lo que le imprime este carácter de prueba a la Mezquita 
de Córdoba es la religión del constructor, su amor y espiritualidad, que de hecho son tan 
importantes que en un poema suyo titulado «mezquita de París» dice que ésta es un 
templo pagano por haberla edificado quien la edificó: 
 
                                                                                                                                               
517
 «El objetivo principal del Corán es despertar en el hombre la conciencia superior de sus múltiples 
relaciones con Dios y el universo» Muhammad Iqbal, La reconstrucción del pensamiento religioso, p. 29. 
518
 «[…]la versión francesa de su principal obra, Reconstrucción del pensamiento religioso del Islam, fue 
prologada por el profesor L. Massignon.» Cruz Hernández, Historia del pensamiento en el mundo 
islámico, vol. 3, p. 773. 
519
  َِفيَك اوُُرظْنَأف ِضْرلأا ِيف اوُريِس ُْلق( [)ُقْلَخلا أَدَب69 ؛60] 
520
 Muhammad Iqbal, La reconstrucción del pensamiento religioso, p. 25. 
521
 Muhammad Iqbal, La reconstrucción del pensamiento religioso, p. 30-31. 
522 ِراَصْبلأا ِيلُْوِلأل َةَرْبَِعل َِكلَذ ِيف َّنإ َرَاهَّنلاَو َلْيللا ُالله ُبَِّلُقي([ )63 ؛33 ٍتَايلأِرَاهَّنلاَو ِلْيللا ِفِلاتْخاَو ِضْرلأاَو ِتاَواَم َّسلا ِقْلَخ ِيف َّنإ( ؛]
[ )ِبَابللأا يلُْوِلأل4 ؛191 ٍتَايلأ َِكلَذ ِيف َّنإ ِهِرَْمِأب ُتاَر َّخَسُم ُموُجُّنلاَو َرََمقلاَو َسْم َّشلاَو َرَاهَّنلاَو َلْيللا ُمَُكل َر َّخَسَو( ؛]  ٍمْوَِقل[)َنوِلقَْعي12 ؛16] 
523
 Otros autores llaman a este concepto Itti7ad y no wa7da al-wuyud: «la tendance dominante chez les 
mystiques était alors celle du soufisme ittiңādī affirmant la possibilité de l'union avec Dieu» Yves 
Marquet, Poèsie ésotérique ismaïlienne, p. 22.  
524 «لتماكلا ناتسنلإا و لاتمجلاو نتفلا لوتح هتميهافم لاتبقإ اتهيف ضرتع ةروهتشملا ةتبطرق دجتسم هتديصق يفو »،لاتبقإ دتمحم  حاةنج ناوةيد
ليربج  .ص ،)يحولملا نيعملا دبع ةمجرت(14. 
525 «ماكلا ناسنلإاف .دوجولا ةدحو ةركف ىلإ ميركلا نآرقلا نم لماكلا ناسنلإا ةركف تلقتنا دقو ستكعت ةآرتملا هنأكو ،هتردقو الله ةوق سكعي ل
ةروصلا » ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،192. 
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 ُهَُّنف َكَّنَعَدَخي لا يَرَظن اي 
 ُهَّنَِكل اًمَرَح اَذه َسَيلَو 
 ٍَنثوَم َحور ُجنَرفِلإا َِتفَخأ َدق526  
ًاَنثوَم اَذه َدَّيَش يذَّلا َِّنإ 
 
  ُب ِّرَغُملا ُمَرَحلا اَذه ِرو ُّزِلل 
 ُبَعلَم ِمارَغِلل ِجنَِرفلا َدنِع 
 ُبَّذَُكت ٍمَرَح نِم ٍةَروص يف 
ودُع نِم ُقشمِد ُب َّرَُخت ِِهنا527  
 
 
El hombre creyente, criatura favorecida respecto a las demás, tiene que tomar la 
iniciativa
528
 [)مِهُِسفنأِب ام اوُرِّيَُغي ىَّتَح ٍمَْوِقب اَم ُرِّيَُغي لا َالله َّنإ(14 ؛11]  y así sentir el pulso de la vida 
en marcha y evolucionar su riqueza espiritual interior para poder moldear el mundo 
material
529
, las fuerzas del universo. Este conocimiento religioso- científico
530
 de Dios 
en el islam, ubicado antes en el corazón que en la mente, espiritual primero y después 
material
531
, convierte al creyente en hombre perfecto cuya esencia es prolongación de la 
de Dios y es hacia Él que tiende a asimilarse como la gota de agua en el mar o el grano 
de arena en una duna
532
. Y el extremo de este pensamiento, al que ‘Iqbâl no llegó, es la 
fórmula de al-H:alâdj (ana al-h:aqq)
533
, en la que se entiende que lo que hay en el 
universo participa de un solo ser y tiene una misma esencia, la esencia del Dios único. 
Por eso la belleza de la Mezquita es la de su constructor (v. 25), la del constructor es 
como la de su creador (v.35) y en base a la ley de la transitividad se concluye que la 
Mezquita es una obra de Dios. Comoquiera que sea, ‘Iqbâl, indio de Pakistán, gracias a 
su teoría de la unidad de la existencia entre los creyentes de la comunidad islámica se 
emparienta
534
 con los andalusíes que construyeron la Mezquita y ve en las gentes del 
                                                 
526 .ناثولأا دبعم : نثوملا 
527  ،لابقإ دمحمميلكلا برض  .ص ،)مازع ةمجرت(83. 
528
 Muhammad Iqbal, La reconstrucción del pensamiento religioso, p. 30. 
529 « ىلع ةداملا ةوق نكتلف .حورتلل ةتمداخ ةداتملا اوتلعجت نأ مكيتلع لب .ايلعلا مايقلا نم هيلإ وبصن ام قيقحت ىلع نيتدناستم حورلا ةوق بناج
ءاتقبو ةدتحوو روتن حورتلاو ءاتنفو ةرتثكو ةملظ ةداملا نلأ » ،لاتبقإ دتمحم« ماتع لاتبقإ ةتبطخ1940» ملاتسلإا رعاتش دلايتم ىرتكذ ةبتسانمب ،
 .ص ،...ريبكلا فوسليفلاو38. 
530
 «resulta natural exigir una forma científica de conocimiento religioso.» Muhammad Iqbal, La 
reconstrucción del pensamiento religioso, p. 21. 
531 «تهب ىتقرت يتتلا ةداتملاف ]...[ حورتلاو ةداتملا نيتب ،رئاصملاو ماكحلأا يف لصف نود ،ةلماك ةدحو ناسنلإا نأ ررقي ملاسلإا نكلو ميلاتعت ا
تيئانثلاب نيدتت يتتلا ةتيوناملا ةدتيقعب ،ةتيؤرو رصبت ريغ يف ،رثأت دق برغلا ملاع نأ ودبيو ]...[ ،حورلا لاكشأ نم لكش ىوس تسيل ملاسلإا ة
.حورلاو ةداملا نيب » ،لابقإ دمحم« ماع لابقإ ةبطخ1940» .ص ،...ملاسلإا رعاش دلايم ىركذ ةبسانمب ،49. 
532 «فوصلا نم قبرف نمؤيو رتحبلا يتف ةريغتصلا ةرتطقلا جامدتناك دوتجولا يتف جامدتنلإا ىته ناتسنلإا ةتياغ ناف اذل ]...[ ،دوجولا ةدحوب نيي
.الله يتف ءاتنفلا بهذتم وته اذتهو ،لاتمرلا ناتبثك يتف رغتصلا ةيهانتملا ةرذلاك وأ ،ديعبلا عساولا » ،راتطع رمتس«رعاتش لاتبقإ» دتمحم ىرتكذ ،
 .ص ،لابقإ13. 
533
 «Contaba el orientalista Louis Massignon que, en cierta ocasión, el propio Iqbal le confesó que, para 
él, el superhombre de Nietzsche no era más que una pálida réplica occidental de la famosa expresión «ana 
al-7aqq» pronunciada por el sufí Hussain Mansur al-Halay» Muhammad Iqbal, La reconstrucción del 
pensamiento religioso, p. 19. 
534 «اتهب نونيدتي اوناتك يتتلا ةديقعلا مهب ركذتو ،هوداشو هوعفر نيذلا هلهأ دجسملا اذهب ركذتو » ،لاتبقإةةلماكلا لاةمعلأا  دتجاملا دتبع ةتمجرت(
 .م ،)يروغلا1 .ص ،329 ؛«نابتسإ ىتلع ىرتجأو ]...[ اينابتسإب سلدنلأا ركذ دقل ريتشي هتنإ ]...[ ةيملاتسلإا سلدتنلأا ةفتص ةيملاتسلإا رتيغ اي
 تاوذ تاتيبرعلا نهتادتج نتهب ركذتيف اينابسإ يف حلاملا دهاشي وهو ]...[ اينابسإ دوجو يف ببسلا يه اهرهد فلاس يف سلدنلأا نأ ىلإ ًانمض
]...[،روحلا » ،يرصملا بيجملابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،199- 600. 
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Sur las virtudes excelsas de los musulmanes, en las andaluzas, ojos de gacela, el viento 
del Yemen correr por el valle del Guadalquivir y el color del Hiyaz en las canciones: 
 
(31 ُنويُع )!َبرغلاو َقرشلا تَّبر يتلا يِه ُمه 
 !َابوروأ ِملاظ ِيف َقيرطلا تأَر يتلا يِه ُمُهلوقُع 
(32.مويلا ّىتَح ُِسلَدَنلأا ُلَهأ ََّلظ مِِهئامِد ِلَضِفب ) 
 . َةقاَّرب ُمُههابِجَو ، ةَطيَسب  ة َّراح ُمُهتَوافَحَو ،ىلذَج ُمُهبوُلقَو   
(38 ِءابِّظلا ُتاَرَظن ُلاَزت ام ) ،َنلآا ّىتَح ِدِلابلا ِهَِذه يف ًةَروثنَم 
 ،نلآا ّىتَح ِبوُلقلا ىِلإ َُذفَنت ِنويُعلا ُماهِس ُلاَزت ام 
(37،نلآا ّىتَح اهِماسَنأ يف ُحوَفت ِنََميلا ُروطُع ُلاَزت امَو ) 
 .نلآا ّىتَح اهيناَغأ يف ايَحي ِزاجِحلا ُنَول ُلاَزي اَمَو 
 
También la ciencia ha de incluirse en su visión de la Mezquita, pues a raíz de su visita 
dice que la racionalidad de Europa ha salido de las tinieblas al socaire de la presencia de 
los musulmanes en España (v. 45). Esto le lleva a recordar las reformas religiosas de 
Occidente, especialmente la de Lutero (v, 51-55)- aunque también habla de la 
Revolución francesa y del renacer de Mussolini- que redujeron el poder del Papa de 
Roma, separaron el Estado de la Iglesia e hicieron posible el desarrollo de la ciencia en 
Europa. Otra renovación (ديدجت) y reforma (حلاصإ) es el que a sus ojos ya hierve en el 
pensamiento islámico (v. 55), se le manifiesta al contemplar la mezquita (v. 60) y él 
anuncia su inminente nacimiento. No necesita una clepsidra o un astrolabio para hablar 
de ciencia sino un monumento religioso porque para ‘Iqbâl el islam y el Corán son la 
base de la ciencia, no hay posible contradicción entre ambas, además salvaguardan los 
valores éticos, sociales y espirituales, por eso el mundo islámico no necesita un 
Lutero
535
, ni pasar por la degradación moral de Europa para lograr un desarrollo 
material y tecnológico, basta con renovar el pensamiento, no hay que alejar al islam de 
la sociedad, más bien hay que acercar los musulmanes al islam, como antiguamente, 
como en tiempos de aquéllos que erigieron la mezquita. 
  
‘Iqbâl, padre de la división de Pakistán y la India, apelaba a la unidad, pero no cualquier 
unidad sino la de musulmanes, dirigida por un califa
536
, liberada del colonialismo, 
moderna. Reformar y renovar el pensamiento islámico es el paso previo necesario para 
                                                 
535
 «دمحب اننإو  نتم ،ىطتسولا نورتقلا ناتبإ ةيحيتسملا يف دجوي ناك ام فينحلا اننيد يف سيلف ،رخآ رثول نيملسملا يف موقي نأ عقوتن لا ،الله
وتهبتني متلف ]...[ ،ريخلأا تقولا يف اوناك انءاهقف نأ ]...[ اهميطحت ىلإ تارورضلا سمأ يف ،ذئموي ملاعلا ناك يتلا ،دافصلأاو لسلاسلا يتف ا
سلاا ةيادبلا.نارتمعلاو ءاتشنلاا ىتلإ هاتجتلااو ،رتكفلا دتيدجت ىتلإ ةتجاح يتف انلعج امم ،هبلاطمو رصعلا تاجاحل ةباجت » ،لاتبقإ دتمحم« ةتبطخ
 ماع لابقإ1940» .ص ،...ريبكلا فوسليفلاو ملاسلإا رعاش دلايم ىركذ ةبسانمب ،49. 
536
 «.ةفلاخلا ةداعإ ىلإ ىوعدلا اهيف تعاذ نمزلا نم ةرتف يف »صملا بيجم ،يرلابقإو يقوش نيب سلدنلأا.ص ،137. 
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 ,adiv us osup euq lâbqI‘ rop odiugesrep omitlú nif ,senamlusum sol ed dadinu al rargol
 :oicivres us a aífosolif y aíseop
سلام ومبادئه في الهند قائمين على أصول الإ نظام العمل،و أننا جعلنا دستور الحياة، ول«
شهدنا العالم أمة مثالية تؤثر في حياة جميع المسلمين، وربما امتد أثرها كذلك إلى وحدها، ل
جميع أقطار المسكونة. وهذا الهدف الذي نصبو إليه حين نحاول أن ننشيء في الهند مدنية 
وحضارة متخيرة. ودعوني أصارحكم بأن الإسلام لم يمر به فيما سلف من عصور  ممتازة،
 .»735التاريخ، دور عصيب حافل بالمشاكل المستعصية، والأحداث الدامية كهذا الذي نعانيه.
 
nerudrep senoican sal euq a aduya dadinu al sámedA
835
 sotnas sus rojem egetorp y 
seragul
935
 ri ed etneiugis oña la abodróC ed atiuqzem al ótisiv lâbqI‘ euq somedivlo oN .
nélasureJ ed acimálsI erbmuC al ed ovitom noc asqA la
045
 al óigocerbos ol íuqA .
 le ,etnemlaicepse ,etneirO ne etnediccO ed al ílla y etnediccO ne etneirO ed atnorpmi
omsilanoican led egua
145
soíduj ed nóicargime al y 
245
 sal ed nedro le is somebas oN .
 ólbatne euq lamrof nóicaicosa al se elbitucsidni ol orep ,on o odatidemerp euf satisiv
 aídop euq ol ed ritrevda ed ópucoerp es ameop ortseun ne :satiuqzem sod sal ertne
 soirav ednerpmoc návid lE .))14 ,51 .v( secev sod( fîrahS-la mara:H-la a elrecetnoca
 sám noc ramall a noraticni ol euq soicapse sod sol nos ,anitselaP a sodacided sameop
 atnat noc arbmulsiv abodróC ed atiuqzeM al etnA .acimálsi amrofer al a odeuned
 345«anitselaP y airiS» odalutit ameop orto ne riced a agell euq orutuf le dadiralc
 
 َمْرَحى لِحاناِت الفَِرنِج فَقَد
 إِْن في فَلَسطيَن اليَهوَد َرَجت
 
 َملأَت بِِهنَّ ُزجاَجها َحلَب ُ 
 فَليَأُخَذْن إسبانيا الَعَرب ُ
 
                                                 
 .03، بمناسبة ذكرى ميلاد شاعرالإسلام والفيلسوف الكبير...، ص. »0491خطبة إقبال عام «محمد إقبال،  735
 .183، ص. 1(ترجمة عبد الماجد الغوري)، م.  الأعمال الكاملةإقبال، » إن الصراع هو حياة روح الأمم« 835
935
، بمناستبة ذكترى »0491خطبة إقبتال عتام « محمد إقبال، .»إلى كاشغر أن يتحدوا لحماية الحرم الشريف يجب على المسلمين من النيل« 
 .1ميلاد شاعرالإسلام والفيلسوف الكبير...، ص. 
، بمناستبة ذكترى متيلاد »قضتايا عربيتة فتي شتعر إقبتال«التتونجي، » 1491ولقد اشترك في المؤتمر الإسلامي الذي انعقد بالقتدس عتام « 045
توجه تلقاء بيت المقدس فشهد المؤتمر الإسلامي، وتكلم هنتاك. ولتو ستجلت كلمتة إقبتال فتي « ؛ 09عر الإسلام والفيلسوف الكبير...، ص. شا
 .94: سيرته وفلسفته وشعره، ص. محمد إقبالعبد الوهاب عزام، » المسجد الأقصى لوجدنا فيها للمسلمين خيرا ًكثيرا.ً
جددت فيه أصنام  وأوثان  ، وبنيت هياكل جديدة يعبد فيها صنم القومية، والوطنيتة، واللتون، والجتنس، والتنفس، ورأى أن العالم قد ت«[...]  145
 .193، ص. 1(ترجمة عبد الماجد الغوري)، م.  الأعمال الكاملةإقبال، [...]»والشهوات. وقد تسربت هذه الوثنية إلى العالم الإسلامي 
(ترجمتة عتزام)،  ضةرب الكلةيممحمتد إقبتال، » لسطين حقا ًفقمين بالعرب أن يكون لهم حق في استبانيا.إن اليهود إذا وهموا أن لهم في ف« 245
 .111، ص. الأندلس بين شوقي وإقبال؛ المصري، مجيب المصري، 611ص. 
 .111(ترجمة عبد الوهاب عزام)، ص.  ضرب الكليم، محمد إقبال 345
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4- Estudio comparado de los dos capítulos 
 
 
4- 1 Comparación de las vidas y las circunstancias que rodearon la visita de 
Córdoba 
 
Lo más significativo para iniciar el estudio comparado de las vidas de los seis autores 
analizados que entre 1886 y 1933 escribieron poemas en los que se menciona la 
Mezquita de Córdoba son sus orígenes. Resulta bastante sintomático que la mitad de 
ellos, ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd, ‘Amîn al-Rîh:ânî y Shakîb ‘Arsalân provengan de lo que 
hoy es el Líbano, y eso sin contar al poeta de Biblos Shukr ‘allah al-Djurr cuya cita de 
la Mezquita no es explícita, pero sí bastante probable. Y aunque nuestro sondeo de citas 
no es absoluto -puede habérsenos pasado alguna- y se ciñe a la poesía sobre un único 
monumento andalusí, por lo que no comprende la prosa ni otros referentes o temas, este 
dato nos permite confirmar, partiendo de nuestro reducido ámbito de estudio, una 
realidad incontestable de la literatura árabe en la época que se ha dado en llamar la 
segunda Nahd:a: el papel pionero y la preeminencia que ha jugado en esas décadas la 
realidad geográfica y cultural que hoy llamamos Líbano, o Bilâd al Shâm en sentido 
más amplio. 
 
Si continuamos con este censo de nacionalidades, observamos que Egipto viene en 
segundo lugar pues, además de Shaûqî, al-Shinqît:î, aunque mauritano de nacimiento, 
podría ser considerado egipcio por darse a conocer en la Universidad de al-Azhar y en 
el País del Nilo pasó la mayor parte de su vida. Si se nos permite esta nacionalización, 
totalmente innecesaria y fuera de lugar en aquella época, y consideramos que ‘Iqbâl no 
es árabe sino indio, nos encontramos con la realidad de que el aporte humano más 
cuantitativo y cualitativo de la segunda Nahd:a era de origen egipcio y sirio libanés. En 
defensa de esta hipótesis podrían consultarse las nacionalidades de los viajeros árabes 
que visitaron- y escribieron relatos de viaje- entre 1886 y 1933 Europa en general
544
, y 
España
545
 y la Mezquita de Córdoba en particular, donde la presencia de autores de 
estos tres países es apabullante. 
 
 
                                                 
544  ،دراي اباس كزانا نولاحرلابرغلا ةراضحو برعل .ص ،381- 100. 
545
 Nieves Paradela Alonso, El otro laberinto español. 
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Bien, ¿qué relación tienen los valores de la segunda Nahd:a con la Mezquita de 
Córdoba? ¿No son otros muchos temas como la lucha por la igualdad de la mujer, la 
divulgación de la ciencia, la literatura de viajes, etc., más adecuados para arrojar luz 
sobre los ideales de justicia, independencia y progreso que abandera ese período? 
Probablemente lo sean, sin embargo, con toda certeza, el interés creciente por al-
Ándalus también debe incluirse como un fiel indicador de la toma de conciencia árabe y 
de sus ambiciones por volver a cobrar protagonismo en la historia. Especialmente 
porque la Nahd:a árabe busca cómo entablar las relaciones con Occidente de forma que 
se preserve la propia tradición árabe por un lado y se modernice su sociedad por otro y 
en este punto España, por su geografía en Europa y su pasado árabe, representa el punto 
de encuentro entre Oriente y Occidente, el nexo como lo fueron el Líbano y Egipto en la 
segunda Nahd:a por otras razones. 
 
Otro dato igualmente revelador, y que tampoco es mera casualidad, es la distinta 
confesión de los tres libaneses, Shakîb, ‘Amîn y al-Walîd, pues el primero es druso, el 
segundo maronita y el último suní. Al versar el estudio sobre la imagen poética de una 
mezquita, templo propio de los musulmanes suníes, podría extrañar que bardos de otras 
confesiones la interpelasen y le consagrasen versos de lamento en sus poemas. Sin 
embargo, el contrario es lo que nos encontramos, y esto confirma lo que hemos dicho de 
que el tratamiento poético de la mezquita se inscribe en el universo literario de las 
andalusiyyat que, a su vez, es en gran parte un tema Nahdawí que busca un nuevo 
resurgir del mundo árabe en el que es innegable la contribución de autores de todas las 
confesiones. Esta aseveración es a la vez cierta y matizable, pues el componente 
islámico, cuya influencia transcurre paralela y complementaria al nacionalismo, oscila 
mucho y, como veremos, según las épocas y los autores.  
 
Independientemente de las fluctuaciones temporales del predominio del islam o del 
nacionalismo en el tratamiento de la Mezquita, lo que articula a los autores de este 
trabajo en torno a una temática común sobrepasa el credo, la nacionalidad, en algunos 
casos mantenían estrecha amistad, no son coincidencias en absoluto casuales. Entre los 
libaneses se dan varias similitudes que los distinguen del resto: por ejemplo, que fueran 
los únicos que tradujesen libros- es de sobra conocida la importancia que jugó el papel 
de la traducción en la Nahd:a-, y que con diferencia sean los que más viajaron. Pero si, 
como decíamos, traspasamos el concepto de nación actual, aún por formarse en aquel 
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momento pese a la incuestionable existencia de rasgos diferenciadores, y tomamos una 
perspectiva supranacional, descubrimos asombrados una tupida red de relaciones 
transversales entre los seis autores en lo que a su vida y pensamiento, aparte del estilo 
literario, se refiere. 
 
Tanto es así que en el momento de documentarnos sobre los poetas, después de haber 
reunido los poemas con las citas, lo que en un primer momento creíamos caprichos del 
azar fueron convirtiéndose en un lógico entramado de estrechos vínculos que casaban 
entre sí como piezas de un puzzle, posible gracias a un sincronismo
546
 vital congruente, 
una pertenencia cultural común y una irreprimible esperanza compartida de superación. 
Enumerar los detalles de las citas cruzadas que se hicieron, la correspondencia que 
mantuvieron o los congresos y encuentros en los que coincidieron excede los límites de 
nuestro trabajo, por lo tanto, prueba de ello son estos tres ejemplos. Obviamente, el 
primero es que coinciden en describir la Mezquita de Córdoba en verso, que no es 
baladí. El segundo es la gran conmoción que sufrieron todos, con excepción de Shinqît:î 
que estaba muerto y tal vez al-Rîh:ânî, por la pérdida turca de Edirme a manos de los 
Búlgaros en 1913 y que puede fácilmente rastrearse en la producción poética al-Walîd, 
Shaûqî, ‘Arsalân e ‘Iqbâl. El tercero, por contradictorio que pueda parecer con el 
anterior, es la notoria contribución de todos ellos al nacionalismo
547
. 
 
Nos hemos limitado a mencionar estos tres puntos genéricos, casi totalmente 
consensuados, pero son incontables las semejanzas que pueden sacarse tomando parejas 
de autores y que a menudo saltan a la vista si se comparan un poco en detalle los 
aspectos de sus vidas relatados en este trabajo. Del mismo modo, las diferencias 
también son muy esclarecedoras y nos vamos a basar en ellas, concretamente en si la 
motivación por la que realizaron el viaje a España era propia o ajena, para ilustrar el 
grado creciente de interés que se da en este período por el tema andalusí. Si en un 
principio al-Shinqît:î cae en España enviado por el Sultán y visita Córdoba sin salirse 
del itinerario que le marcaron en busca de los manuscritos, también al-Walîd, aunque es 
                                                 
546  ؛ءارعشلا ةافو خيراوت انه1903  ،يطيقنشلا1946  ،يقوش1948  ،نلاسرأ1931  ،ديلولا لضفلا وبأ1937  ،لابقإ1939 .يناحيرلا 
547 «نبا نأ عمو ]...[ ،يوندلاو ينيدلا نيب ملاسلإا لصفي لا  .ت( نودلخ1306 ةيبتصعلا رتيغ نتم موتقت نأ نتكمي لا ةتلودلا نأ ىلإ ّهبن دق )
 ،ةمدقملا[)اههبتشي اتمو مدتلا رصاوأ يأ(113 ىتلإ ةتيديلقتلا نيملتسملا ةرتظن ترمتتسا دتقف ،ةتلود ءىتشنت نأ عيطتتست لا اهدتحو ةتينيدلا نأو ،]
يو ،ةيملاسلإا ةملأا يه ةلودلا نأ ىلع ،نيرشعلا نرقلا ىتح ةلودلا اوفرعي مل مهنأ حول«ةيموقلا » وأ«ةينطولا » ناتك يذتلا يتبرغلا موهفملاتب
 ةتملأا موتهفم :هوتحولا ثتلثم موتهفم مهعزاتنت ذإ ًادتج ةدتقعم ةلكتشم نوملتسملا نولاتحرلا هتجاو كلذتلو .اتهوراز يتتلا اتبوروأ دلاتب يتف ًاعئاتش
 نم ّدب نكي ملو .ةيبرعلا ةيموقلا موهفم مث ،نطولا موهفمو ،ةيملاسلإا.ةتثلاثلا ميهاتفملا هذته براتضت يتف مهتيوته دتيدحت ىلإ لوصولا » كزاتن
 ،دراي اباسبرغلا ةراضحو برعلا نولاحرلا .ص ،30-31 . 
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cierto que se detuvo en España camino del Brasil, parece inverosímil que pasase por 
Córdoba por las alusiones superficiales de sus poemas que ya hemos justificado
548
. En 
un punto intermedio está Shaûqî que, en contra de su voluntad, se exilia en Barcelona 
por ser el puerto neutral más próximo a Alejandría y, aunque tardó cuatro años en salir 
de la capital de Cataluña, finalmente tuvo la iniciativa propia de visitar Andalucía con 
toda su familia. 
 
Enfrente tenemos a los más tardíos que sienten la imperiosa necesidad de la visita y 
demuestran una firme voluntad de emprender el viaje por propia iniciativa, como será el 
caso hasta hoy
549
. Al-Rîh:ânî, que fue dos veces, una con ocasión de su luna de miel, y 
otra por misteriosas razones todavía no del todo esclarecidas, dice: »fui a España en 
peregrinaje
550«. ‘Arsalân, que se reprocha haber visitado la mayor parte de Europa 
mientras sigue sin pisar España, la tierra de sus ancestros, permanece seis meses 
recorriendo todas las provincias, bibliotecas y aldeas en las que pueda haber un 
monumento árabe y, con la información que reúne, se propone escribir la gran obra de 
su vida que, por desgracia, si la acabó, nos ha llegado truncada. En cuanto al último, 
‘Iqbâl, le sufragó el viaje el magnánimo príncipe Bâhûbal después de que aquél se 
quejase de no haber visitado al-Ándalus por escasez de recursos. Además, si los 
componentes del primer grupo se mantuvieron distantes de la sociedad española, indicio 
inequívoco de su desagrado, los segundos, más cordiales e inquietos, se citaron con 
académicos, dieron conferencias y se hicieron acompañar en sus visitas por arqueólogos 
y guías. 
 
Como resumen, en lo concerniente a las vidas y visitas de los autores que dedicaron 
poemas a la Mezquita, podemos aplicar al marco de nuestro estudio particular lo que 
dicen Pérès y Nieves Paradela Alonso respecto a España en general. Así, desde el siglo 
XVII hasta 1886, fecha del viaje de Shinqît:î, los viajeros fueron sin excepción 
diplomáticos marroquíes que venían en misiones oficiales
551
. Después, hasta Shaûqî y el 
                                                 
548
 Tal vez nos encontremos ante el primer poeta que evoca la Mezquita de Córdoba sin haberla visitado. 
Más tarde, cuando el género de las andalusiyyat esté bien asentado, esta particularidad se dará con 
bastante frecuencia.  
549 «]...[هدتلبو هتنطو ىتلإ برتتغملا حزاتنلا دوتعي اتمك اهروزن اننإ...نيحئاس ةبطرق روزن لا برعلا نحن نكلو »،سنؤتم نيتسح  ىةلإ ةةلحر
سلدنلأا .ص ،107. 
550
  ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،632-638. . 
551
 «Al-Kardūdī marque la fin de cette série de voyages officiels où l'Espagne n'est visitée que par des 
marrocains. A partir de 1886, en effet, l'Espagne attire des musulmans […]» Pérès, L'Espagne vue par les 
voyageurs musulmans, p. 52-53. 
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final de la primera guerra mundial, llegó la ola de aquellos como Shinqît:î, ‘Ah:mad 
Zakî que venían, también sin elegir el destino, por motivos diversos: exilio político, 
camino en su emigración a América, congresos de orientalistas, busca de manuscritos, 
etc. Pero el »Príncipe de los poetas« marca un punto de inflexión y tras su paso, en parte 
movidos por la enorme fama de sus versos
552
, las razones que empujan a los poetas a 
visitar España empiezan a ser también de orden personal y voluntario. 
 
Según va recayendo el motivo del viaje en la libre elección del poeta se van 
diversificando las nacionalidades: de marroquíes exclusivamente hasta 1886, pasan a 
Libaneses y Egipcios hasta 1932, y después, según se vuelve más fácil viajar después de 
los años cincuenta, el espectro de las procedencias se abre hasta abarcar la práctica 
totalidad del mundo árabe e islámico. Junto a la relativa homogeneidad de 
nacionalidades en los viajeros que dedican poemas a la mezquita de Córdoba en la 
segunda Nahd:a, encontramos una gran disparidad en lo que a la formación profesional 
se refiere, pues Shinqît:î estudió ciencia de los hadices, Shaûqî, derecho, ‘Arsalân, que 
era historiador de hecho, aunque no de formación, e ‘Iqbâl, filosofía. Todos tenían un 
alto nivel socio-cultural y, a excepción de Shinqît:î, el denominador común en todos 
ellos es la conciencia de la necesidad de cambio en la realidad política de su época y el 
sólido compromiso con el resurgir de los pueblos árabes y/o islámicos para recobrar el 
lugar destacado que ocuparon en la historia. 
 
4-2 Comparación de las presentaciones: estructura, metro, extensión 
 
Es innegable la importancia de la estructura en poesía hasta el punto de que durante 
mucho tiempo, incluso tras el nacimiento de la poesía en prosa de al-Rîh:ânî o la poesía 
de verso libre, ésta suele definirse y clasificarse en base a sus rasgos formales. Los 
poetas andalusíes, con el zéjel y la moaxaja, fueron los primeros en simplificar la 
métrica árabe, en innovar con nuevos moldes y alejarse del hegemónico y rígido patrón 
de la casida. Muchos siglos después de esta primera renovación estructural de la poesía 
                                                 
552
 «Aңmad Šawqī, par ses poèmes, aura plus fair pour attirer l'attention des orientaux sur l'Espagne que 
Aңmad Zakī par sa rélation de voyage. C'est que l'exil du «Prince des Poétes», par son pathétique, a 
touché la corde sensible des Musulmans; le passé de l'Espagne est devenu quelque chose de vivant; 
désormais, les grandes poétes de l'Orient, qui ont retenu par coeur au moins la «Riңlat al-Andalus» et le 
«Saqr Quraiš» de Šawqī, traitent quelques sujets se rapportant à l'Espagne «arabe». L'Espagne n'est plus 
la préocupation exclusive de quelques voyageurs privilégiés […] Elle deviene dans tous les pays arabes et 
en Egypte particulièrement en «une matière d'enseignement»[…]» Pérès, L'Espagne vue par les 
voyageurs musulmans, p. 120. 
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árabe clásica, los poetas de la segunda Nahd:a, con más vigor los del mihdjar, 
retomaron esos y otros
553
 modelos de herencia andalusí bien como antesala de lo que 
sería la segunda renovación
554
, liberadora de las redes del metro y la rima
555
, bien para 
trasmitir mejor los ecos nacionalistas de sus cantos andalusíes como es el caso de las 
moaxajas »Tah:iyya ilâ-l-Andalus  « de Farh:ât y de al-Shâ3ir al-Qarawí, o el »Saqr 
Quraîsh« de Shaûqî. 
 
El alcance y la influencia de los modelos literarios es discutible pero su existencia es 
patente como bien dejó sentado Ibn Jadún: 
 
«Les poètes qui ignorent leurs devanciers font de mauvais vers. Car, à l'éclat comme à 
la douceur, il faut le recours de la mémoire. Ceux qui n'ont rien appris par coeur ne 
peuvent rien faire de bon. Ils écrivent des vers médiocres et feraient mieux de s'abstenir. 
Au contraire, celui qui est imprégné (des vers des anciens) et a aiguisé son esprit à 
l'image des grands modèles, celui-là peut se mettre à faire de vers, car l'exercice 
constant entretient en lui l'habitude acquise de la rime. On a souvent dit que le poète 
devrait oublier ce qu'il a appris, pour se débarrasser des influences extérieures, car, une 
fois celles–ci sont écartées, elles laissent leur traces dans l'esprit, où se grave le modèle 
(littéraire): c'est comme un métier, sur lequel il n'y a plus qu'à tisser les mêmes 
mots.
556
» 
 
En busca de los »grandes modelos» en el reducido ámbito de nuestras andalusiyyat557 
que mencionan la Mezquita de Córdoba incluimos una tabla que nos servirá para 
detectar la presencia o no de modelos, de haberlos, su origen, y resaltar elementos 
comunes permanentes y aquéllos variables para de este modo analizar cómo han 
evolucionado. No obstante, dos de los seis poemas, el de ‘Iqbâl y el de al-Rîh:ânî, si 
bien interesan en el resto de apartados, no entran en el estudio del metro, la rima o lo 
                                                 
553 « نيرجاهملا ضعب لصو دقو–دنلأا ضعب لصو امكلبق نم نييسل-  اتمك لتيعافتلاب اوتبعلاتف ،ةديتصقلل ًاتساسأ ةدتحاولا ةتليعفتلا لعج ىلإ
 ةديصق كلذ نمو ،مهل باط«ةيهانلا » :لوقيف ]...[ ،اهتيرحو هتمأ ةماركل اهيف روثي يتلا ،ةضيرع بيسنل 
قيمعلا دحللا ةّوه هونكسأ !هونفداو !هونفك 
 ْقيفي سيل  تيم  بعش وهف ،اوبدنت لا اوبهذاو».  ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،632-638. 
554
 .يناحيرلا نيمأ ىدل روثنملا رعشلا كلذ ىلع لاثمو 
555 « نع هتلاقم يفو«للعلاو تافاحرلا » ]...[نزوتلا نم فقوملا اذه نأ دجن نحنو ]...[يديلقتلا رعشلا بياعم وزعيو نازولأا ةميعن مجاهي
تلا نم ديدشلا ّبيهتلا فقوم فيفخت يف دعاس.ةتيليلخلا نازولأا يتف يرذتج رتييغت ءارتجغ ىتلع نورماتغملا عجتشو رعتشلا لكتش يتف بيرج »
،يسويجلا ءارضخلا ىملس«يلامشلا رجهملا يف رصاعملا يبرعلا رعشلا» .ص ،127. 
556
 Ibn Khaldūn, al-Muqaddima (trad. Monteil), p. 1009. 
557  ]...[« اهيمسن نأ نكمي رعشلا نم ةفئاط مظن«تايسلدنأ».» ،يرصملا بيجم نيسح لابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،46. 
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que Ibn Jaldûn dio en llamar »modelo» por la simple razón de que forman parte de una 
tradición poética no árabe cuyo análisis formal transcurre por sendas distintas a las que 
aquí transitamos. Por eso, nuestro estudio comparado se apoya en las cinco casidas 
restantes cuya composición responde a los paradigmas de al- Jalîl de la casida clásica, 
tal como lo confirman los elementos constitutivos de la tabla que adjuntamos a 
continuación. 
 
TABLA DE EXTENSIÓN, METRO, RIMA Y GÉNERO 
رحب ةيفاق ضرغ دادتما  لؤم 
طيسب ةينيس ةلحر 19 يطيقنشلا 
طيسب ةينون ءاثر 144 لضفلا وبأ 
اتانوس _____ _____ 13 يناحيرلا 
فيفخ ةينيس ةلحر 110 يقوش 
طيسب ةينون ةلحر 21 رجلا 
ليوط ةيئار )ءاثر( ىركذ 107 نلاسرأ 
جودزم _____ _____ 27 لابقإ 
 
En lo concerniente al número de versos, los poemas pueden agruparse en dos: por un 
lado los de al-Djurr y Shinqît:î de 59 y 61 versos, y por otro el de Al-Walîd, Shaûqî y 
‘Arsalân de 133, 110 y 108, que vienen a ser el prácticamente el doble de los anteriores. 
Por consiguiente la extensión viene a confirmar la pertenencia de estos poemas a la 
poesía tradicional e incluso podemos afirmar que en este punto concreto existe un tono 
arcaizante de la casida comprobable en la tendencia a las mut:awwalât, o poemas de 
más de cien de versos, en consonancia con la tradición preislámica o la de los poetas 
fuh:ûl. Una vez claro que los aspectos formales de los poemas objeto de estudio están 
más en consonancia con la poesía árabe de la Yahiliya que con la de la segunda mitad 
del siglo XX, procedemos a analizarlos conforme a criterios clásicos y comparar los 
»modelos» de ahora con los de los predecesores, especialmente andalusíes. 
 
Para empezar fijémonos en los temas (ضرغ) que, pese a la imposibilidad de definirlos 
con toda exactitud tal y como se ha visto en cada apartado, son enormemente 
esclarecedores para vislumbrar la evolución de los poemas de la Mezquita en la 
Segunda Nahd:a. De los cinco poemas, tres son rih:la y los otros dos, elegías. Puede 
argüirse que la rih:la no es un tema poético clásico y que la enraizada literatura árabe de 
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viajes ha sido siempre escrita en forma de relato en prosa como hicieron Ibn Djubaîr o 
Ibn Batûta antiguamente, o ‘Ah:mad Zakî, Rif3at T:aht:awî o Shidyâq en el siglo XIX. 
Es verdad, pero las razones, además de las aducidas en cada apartado, que nos han 
llevado a clasificar los poemas de Shinqît:î, Shaûqî y al-Djurr con esta etiqueta, son 
varias empezando por los títulos de los propios autores han dado a sus poemas
558
 que 
incluyen la palabra rih:la». No obstante, la estructura de la rih:la, vista en las partes que 
la componen, básicamente no dista de la de elegía si no es, precisamente, porque 
aquéllas dedican una parte al traslado del poeta de uno a otro lugar. 
 
Todas las rih:las del trabajo abordan el medio de transporte con el que llegaron a España 
o se desplazaron por ella, y en este punto se dan coincidencias sorprendentes. al-
Shinqît:î llegó por la noche en barco y compara el vapor con un camello: 
16-  ِموّرلا َرَحب َزَواَجت ّىتَح ابَِرتغم  
13- ىلَع ِجاُجلأا ِحلِملا َنِم َبابِعلا ُتضُخ  
 
 اَسطَع ام ُحب ُّصلاَو اًُسلَدَنأ ُّمَُؤي 
اسََرف لاَو اًسلِج نَُكت َمل ٍَةبيَجن 
 
 
Shaûqî, que ya estaba en Barcelona alude a su viaje
559
 en tren de Barcelona a Córdoba, 
también por la noche, y como al- Shinqît:î menciona al camello, pero para equipararlo 
con el viento: 
39 - ِيفْرِط ُقَربلاَو ُتيرَس ٍليل َّبُر  
10 - رَغلِاب ِةَريزَجلا يف َقرَّشلا ُُمظَنأ  
 
 يسْنَع ُحي ِّرلاَو ُتْيوَط ٍطاِسبَو
560
 
ًانزَح َدِلابلا يوَطأَو ِب561  ِسهَِدل562  
 
 
En el progresivo abandono del recuerdo del camello vemos un síntoma de evolución y 
paso a la modernidad puesto que dicho animal no era ya un medio de transporte real y el 
mencionarlo obedecía a la reproducción de antiguos modelos. Si Al-Shinqît:î, al 
comparar el vapor con el camello, se extiende varios versos detallando los atuendos de 
la montura y aportando más de seis términos que designan variedades de camello, unos 
treinta años más tarde, Shaûqî lo menciona por encima y, quince años más tarde, al-
Djurr -o al-Walîd en otra rih:la que no estudiamos porque no cita la mezquita-, cuando 
habla del barco que lo transporta de Brasil a Líbano pasando por al-Ándalus, no alude al 
                                                 
558  ةديصقلل يطيقنشلا ناونع«ةتيزكرتلا ةيطيقنتشلا ةتيملعلا ةتلحرلا يف ةيزملا ةلماكلا ةينسلا ةسامحلا» ةديتصقلل يطيقنتشلا ناوتنع ؛« ةتلحرلا
سلدنلأا ىلإ» ةديتصق ناوتنع تحت بتكف رجلا ركش امأ ؛«سلدتنلأا ئطاوتش ىتلع »لا ةتظحلاملا :ةتيلات« سلدتنلأا ءامتس اتهتحوأ يتتلا ةديتصقلا
 ةنس نطولا عوبر ىلإ ليزاربلا نم ًادئاع اهب هرورم ءانثا مظانلا ىلإ1968 ». ،رجلا الله ركشدفاورلا ناويد .ص ،23. 
559
 «[…] ces vers montrent que le voyage a dû être rapide. Le train de nuit n'a pas permis au voyageur de 
voir la Castille ni la Manche; […]» Henri Pérès, L'Espagne vue par les…., p. 110: 
560  .ةقانلا : سنعلايقوش دمحأ ،تايقوشلا .م ،1 .ج ،6 .ص ،37. 
561 يقوش دمحأ .ضرلأا نم طلغ ام : نزحلا ،.ن .م .م ،1 .ج ،6 .ص ،39. 
562 ا ناكملا : سهدلا .بارت لاو لمرب سيل لهسليقوش دمحأ ،.ن .م .م ،1 .ج ،6 .ص ،39. 
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 le ranoicnem ed ohceh le noranoitseuc ay satsinredom seísuladna sateop soL .ollemac
 ramall naícah es euq sol naícah omoc ,aíbah sol on ednod seragul y sopmeit ne ollemac
 arutcurtse al ne ,lamina etse ed nóicpircsed al euq ed nózar elpmis al rop ,365»bara»
oigole la redecorp ed setna oirasecen oiverp osap le abaredisnoc es ,acisálc
465
 atse ísA .
 adnuges al ne anoiculove ,asem al ed amicne solgis ohco abavell ay euq ,nóitseuc ajeiv
 noc laer etropsnart ed oidem le senoicarapmoc etnaidem ranibmoc rop odnasap adhaN
 .recerapased etnemlanif atsah ollemac le
 
 ed o ,sonrutcon sejaiv sol noc somaunitnoc ,ollemac la nóicnem in selimís nis aY
sameop sod ne dîlaW-la ed sol omoc adicehcona
565
 oidutse le ne nartne on euq 
 onis ,añapsE a ehcon ed agell olós on ,rrujD-la halla rkuhS euq somev y ,odarapmoc
 res ecerem euq y ragarfuan ecah ol ocop a euq anrelag asolecorp anu atnorfa euq
 :adirefer
 قَضى الَحظُّ أَنّي أَجوُب البِلاد َ
 َوأَطوي البِحــاَر َعلى سابِحٍ 
 َولَّما تَقَطََّب َوجــهُ الفَضاء ِ
 َوَغّشى الّضباُب الَكثيُف الِمياهَ 
 َوُرحنا نُصاِرُع فَوَق الِخَضمِّ 
 َوأَيقََن ُربّانُنــــا بِالهَلاك ِ
 تَراَءت َشواِطـُئ أَسبانِيـا
  كاَن الُجدود ُ فََذكََّرني َكيـــف َ
 فَُرحُت َوبي هَــزَّ ةُ الِكبِرياء ِ
 
 َولِلَحظِّ في أَمِرنــا الَمرِجع ُ 
 ُعبــاُب الِخَضمِّ لَــهُ َمضَجع ُ
 َوهَبَّت َزعــاِزهُ الأَربَع ُ
 َوَجلَّلَها لَيلُــهُ الأَسفَع ُ
 ِجبــالاً ِمَن الَمــوِج لا تُصَرع ُ
 َوبــاَت إِلى َربّـِ ـِه يَضَرع ُ
  لَنــا َجوُّ هــا الأَبقَع ُ َولاح َ
 أَشاِوَس في الــرَّ وِع لا تَجَزع ُ
  665َولِلَخوِف ِمن ِذكِرِهم َمرَدع ُ
 
 
 ne ,sonrutcon sejaiv sol nanimret 7291 ne odahcef »على شواطئ الأندلس« ameop etse noC
 y 9191 ne îqûahS rop nasap ,î:tîqnihS noc 6881 ne nazeipme euq ,arotomocol o ocrab
                                                 
حاولت [...] أن أترسم حال المذهب الأدبي العام بين ما سّماه الأندلسيون طريقة المحدثين ومتا ستّماه طريقتة العترب [...] وقتد استتطاع « 365
الموضتوع البتدوي [والموضتوع البتدوي يعنتي، بتين أمتور أخترى، ذكتر الناقتة طريقتة العترب أن [...]، كمتا أكستبت الشتعر الجديتد خشتونة 
 . «»«»87: عصر ملوك الطوائف والمرابطون، ص. تاريخ الأدب الأنداسيإحسان عباس، » والصحراء]
ي متدح الملتك وقد قال أبتو جعفتر الوشتقي منتتقلا ُمتن مقدمتته التتي تحتدث فيهتا عتن الناقتة إلتى الحتديث عتن ممدوحته [...] ثتم يمضتي فت« 465
قتد الفهتا  -الموحدي[...] ويمكننا أن نقول إن أبا جعفر الوشقي [...]، بحديثه عن الناقة التي لا نظن أنها كانتت موجتودة فتي عصتره بالأنتدلس
ن الناقتة، كتان مقلتدا ًللشتعراء الستابقين فتي حتديثهم عتن الناقتة، [...]، ولقتد ذكتر ابتن رشتيق أن الحتديث عت -الأندلستيون كمتا ألفهتا المشتارقة
غيتر والصحراء، كان يأتي ضمن القصيدة لوجود الناقة، وارتباط الشاعر بها في حياته اليومية، أما إذا لم يكن ذلك قائمتا ًفتذكره فتي القصتيدة 
ومتن شتعر يحيتى بتن بقتي وهتو يصتف رحلتته إلتى . «802-202، ص. رثاء المةدن فةي الشةعر الأندلسةيعبد الله محمد الزيات، » جائز[...]
 .69، ص. م. س. إحسان عباس، » مدوح على ناقة ينقل لنا جوا ًصحراويا في جزلة بدوية.ًالم
 إذ تريَن ِسوى التذّكر مؤنِسا هْل تذُكريني يا َمليحة ُفي المسا« 565
أبتو الفضتل الوليتد، ». كالنفِس ما بتين الستعادة والأستى والليُل يمزُج نوَره ُبظلامه ِ 
 وقت الوصول: . ومثل أخر يدل على143، ص. ديوان
 وكم فوق بحِر الروِم من دمعِ غربة هجرُت بلادي في السياحِة راغباُ « 
 تفجَّ َر شعري من ُحبوري وَدهشتي ولما بدت تلك السواحُل فجأةً  
أبتتتو الفضتتتل ». يفتتتيُض علتتتى قلبتتتي وثغتتتري وُمقلتيتتتي فحييتُها مع طلعِة الّصبحِ والهوى 
 .421، ص. ديوانالوليد، 
 .12-32، ص. يوان الروافددشكر الله الجر،  665
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al-Walîd en fecha indeterminada. El último rastro que tenemos de poetas que 
mencionen el medio de transporte es del poeta tunecino Muh:ammad al-H:ilîwî que en 
la década de los cincuenta fue en avión
567
 y también le dedicó un poema a la mezquita 
de Córdoba
568
, no obstante, su casida no puede considerarse rih:la porque, entre otras 
razones, no trata el viaje y la visita en el mismo poema. Hemos visto cómo durante un 
tiempo los poemas que abordan la mezquita pueden considerarse rih:la porque una de 
sus partes alude al viaje y, también, cómo evoluciona el medio de transporte del barco 
de vapor o la locomotora comparados con el camello, al barco sin compararlo con el 
camello y, por fin, al avión. 
 
La coincidencia de que todos hablen del medio de transporte permite suponer que 
emprender un viaje en las condiciones de aquellos tiempos era en sí algo excepcional y 
digno de ser referido, además de que lo requiriese la estructura clásica de la casida. Esto 
mismo lo confirman las noticias de la nocturnidad compartida por todos y la terrible 
tormenta de al-Djurr -ya sean realidad o un mero motivo poético- que vienen a dar 
constancia o exagerar respecto a los peligros y asechanzas que conllevaba un largo viaje 
por entonces. Suponemos que, debido al progreso tecnológico que ha hecho del viaje 
algo en absoluto extraordinario, los poetas que vinieron de muy lejos para contemplar la 
mezquita de Córdoba no estimaron oportuno relatar las vicisitudes del desplazamiento y 
pasaron a plasmar sus impresiones en el modelo poético de la elegía cuya estructura no 
dedica una parte a detenerse ante las ruinas ni otra a los detalles del viaje o al-irtih:âl.  
 
 La observación de los poemas posteriores a los de nuestra época, así como los dos 
últimos, el de ‘Arsalân y el de ‘Iqbâl, vienen a confirmar este punto de consolidación de 
la elegía que empieza a perfilarse en la segunda Nahda y se consolidará en la segunda 
mitad del siglo XX. Así, por ejemplo, a partir de la década de los años setenta tenemos 
varios poemas que abordan la mezquita de Córdoba y que desde el título anuncian que 
son elegías: 
« ليمجلا رمعلل ةيثرم569 » del egipcio يطعملا دبع دمحأ يزاجح  en 1973; o  
«ةبطرق ىلإ ةديدج ةيثرم570»  del iraquí قلاعلا رفعج يلع  en 1982; o 
                                                 
567  ةديصق رظنأ«اينابسا ىلإ ةرئاطلا يف .» ،يويلحلا دمحمتلامأت .ص ،74 . 
568  ةديصق«عماجلا تلخد .» ،يويلحلا دمحمتلامأت. 
569
 يطعملا دبع دمحأ  ،يزاجحليمجلا رمعلل ةيثرم .ص ،90- 104 . 
570
 رفعج يلع قلاعلا ،ةيرعشلا لامعلأا .ص ،162- 141. 
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«بورغلا لبق ام... ةيثرم571»  del palestino ةديوج قوراف en 1991. 
 
Basten tres ejemplos, pese a todas las diferencias formales existentes entre estas elegías 
modernas y las de nuestro estudio, para demostrar la evolución de la rih:la a la elegía en 
el tema (ضرغ) central de los poemas que citan la mezquita de Córdoba. O lo que es más 
determinante todavía, en ninguno de los diecisiete
572
 poemas que hemos recopilado 
sobre la mezquita posteriores a ‘Iqbâl hay alusión al medio de transporte ni mención al 
viaje. 
 
Una vez aducidas nuestras justificaciones para clasificar las casidas según su tema 
general, como la alusión a rih:la en el título, la estructura y el relato más o menos 
detallado del viaje, con el propósito de sacar a relucir algún aspecto de la evolución 
general, es preciso añadir que también se dan importantes similitudes en los dos grupos 
tanto en el plano formal como en el semántico que hacen que nuestra clasificación no 
sea categórica y definitiva, sino que, según dónde se ponga el centro de interés, podrían 
proponerse y justificarse otros agrupamientos. Para empezar, en lo formal, poemas en 
grupos distintos, como el de al-Walîd que hemos propuesto como elegía y el de al-Djurr 
que hemos dado por rih:la, comparten un mismo modelo, rima y metro, en lo semántico, 
por citar un ejemplo, en los cinco poemas se da la jit:âbiyya
573
 o intención de conmover 
a la colectividad y advertir sobre el peligro que produce la pérdida de la tierra y la 
cultura. Con esta crítica a nuestro enfoque, que podría desarrollarse con otros muchos 
ejemplos posibles, pasamos al metro y la rima que sí son elementos exactos, no 
relativos como el tema general, que admiten un menor grado de disconformidad.  
 
En el contexto de la literatura clásica en el que se inscriben los poemas de este análisis 
ve 4abd-l-S:abbûr que el tema, en nuestro caso la elegía y la rih:la, es lo que da 
coherencia a la casida como totalidad y que la unidad mínima del poema es el verso 
cuya característica primordial es ser autónomo e independiente del resto, o, lo que es lo 
mismo: puede antecederse o posponerse
574
. Y lo que estructuralmente define al verso, lo 
                                                 
571
 يوج قوراف ،ةدناطوأ...انل تناك .ص ،17- 29. 
572  ،هط لكوتملاءارمحلا ىلإ جورخلا ناويد.ص ،38- 12. 
573  ،تايزلا دمحم الله دبعيسلدنلأا رعشلا يف ندملا ءاثر .ص ،211. 
574 «و هتتاذل ىتنعم يدؤتي تتيبلاو ،تيبلا يه ةديصقلا ةدحو هنأكو ّينف ماظنك ةديصقلا يبرعلا رعشلا دمتعا ءانبلا ناديم يفف هقباتسب طبترتي لا
.ةديتصقلل ماتعلا ضرتغلا طاتبرب لاإ هتقحلا وأ » ،روبتصلا دتبع حلاتصةةلماكتملا لاةمعلأا .ج ،9 .ص ،16وخأتم .1  ،قلاتع حتاتف نتم موةهفم
رعشلا ،191. 
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que hace que dos cualesquiera puedan intercambiarse el lugar sin ser notado por el 
lector, es que todos comparten una rima
575
 y un metro comunes. Para definir la rima 
(ةيفاقلا) nos hemos basado en la última letra (يور) del verso y la hemos nombrado según 
ésta sea una nun o una sin, nuniya o sîniyya, siguiendo la terminología de los 
antologiítas antiguos. Conviene precisar que éstos aplicaban la denominación según la 
definición de al-Farrâ' que, aunque parece menos precisa que la de al- Jalîl
576
, es apta 
para sacar conclusiones de su comparación. En cuanto al metro, sólo existe una forma 
de catalogarlo y es la que manejaremos sin detallar las irregularidades o licencias, y 
otros aspectos menores. 
 
Si hacemos una simple estadística de los datos de la tabla, se observa el predominio de 
dos modelos: el de la nûniyya en metro basît: de Ibn Zaîdûn y la sîniyya en metro jafîf 
de al-Buh:turî. Hacer una afirmación tan contundente es reduccionista y matizable, 
existen miles de poemas con metro o rima similares y a un poeta le influye todo lo que 
ha leído. Pero nosotros buscamos los »modelos» de los que habla Ibn Jaldûn y eso exige 
una gran pérdida de matices para lograr una mayor capacidad de síntesis. Pues bien, de 
las cinco casidas cuatro tienen metro y rima de uno u otro de los dos modelos. Para el 
caso de Shinqît:î, que combina la rima sîniyya de al-Buh:turî con el metro basît: de Ibn 
Zaîdûn, es discutible en qué medida se inspiró en los modelos propuestos, si es que lo 
hizo, pero los tres restantes, Shaûqî, al-Djurr y al-Walîd no admiten la menor 
incertidumbre porque ellos mismos confiesan de quién tomaron el modelo como vimos 
en los estudios parciales. 
 
Esta coincidencia de que se haya utilizado una rima y un metro para referirse al Iwán de 
Cosroes y otros para Medina Azahara, y que muchos siglos después los reencontremos 
ambos para tratar la mezquita de Córdoba revela que la teoría de Ibn Jaldûn antes 
referida de la repetición de modelos puede en gran medida aplicarse a nuestro estudio. 
Asimismo, la existencia de modelos, casidas de temática, rima y metro comunes, puede 
                                                 
575
 »Chaque vers est autonome et, tout ce qu'il faut faire, c'est de le mettre dans son contexte. Le poète a le 
choix pour faire comme il lui plait « ]...[  »Des que son premier vers prend forme, le poète doit avoir sa 
rime bien en tête, car 'est sur elle qui reposera tout son poème, d'un bout à l'autre«. Ibn Khaldun, al- 
Muqaddima, p. 1010. 
576 «لعلاو نويضورعلا فلتخا دقو :يتلي اتم ىلإ كلذ يف اوبهذو ، ةيفاقلا فيرعت لوح ءام1-  يتف فرتح رتخآ نتم دتمحأ نتب لتيلخلا اتهربتعا
 .هتلبق اتم ةتكرح عتم ،هتيلي نكاتس لوأ ىتلإ ،تتيبلا6-  ]...[ هتنلأ تتيب لتك نتم ةتملك رتخآ شتفخلأا اتهربتعا4-  يورتلا فرتح ءارتفلا اتهربتعا
اقيف ،ةديصقلا هيلإ بسنت يذلا فرحلا هنلأ ،هتكرحو نتب لتيلخلا فيرعتو .ةميدقلا بتكلا وفنصم اذه ىلعو ،كلذ ريغو ةيملاو ةينون ةديصق ل
.اهقدأو فيراعتلا هذه حصأ وه دمحأ »،براوش وبأ ىفطصم دمحم هتاقيبطتو ضورعلا ملع .ص ،411. 
 154 
inducirnos a pensar que la teoría elaborada por Hâzem al-Qartâdjinî
577
 de que existe una 
adecuación armoniosa entre esos tres parámetros, puede ser cierta. Sin embargo, parece 
que las relaciones que estableció al-Qartâdjinî no se cumplen siempre, al menos como él 
las definió, ya que él mismo se contradijo y demostró poca coherencia al componer una 
elegía a al-Ándalus, él y otros treinta y dos poetas andaluces, en un metro y una rima 
que según su propia teoría no eran los adecuados para tal fin
578
. Por otra parte, afirmar 
rotundamente lo contrario y decir que no existe relación alguna entre la rima, el metro y 
el tema general tampoco es cierto, a no ser que se consideren como puramente azarosas 
las coincidencias de los cinco poemas que comparamos. 
 
Bien, teniendo en cuenta que la poesía no es matemáticas y que no nos movemos en una 
ciencia exacta, vamos a proponer una hipótesis que parece verosímil: la poesía de la 
segunda Nahda referida a la mezquita catedral de Córdoba se basó primordialmente en 
los modelos elegíacos de la poesía andalusí de la fitna beréber de 1013 que terminó con 
el califato de los Omeyas y destrozó la práctica totalidad de los palacios y muchos de 
sus monumentos, especialmente Medina Azahara
579
. A lo mejor conviene recordar que 
de todas las ciudades andalusíes Córdoba es la única que fue llorada dos veces, una tras 
la fitna de los beréberes y la segunda cuando la tomó Fernando III en 1236 y que, 
curiosamente, el primer saqueo produjo la mayor conmoción. De esta sacudida que 
revolvió todas las esferas de la vida andalusí, en poesía salieron muchos poetas, cuyos 
máximos exponentes fueron Ibn Zaîdûn, Ibn H:azm
580
 e Ibn Shuh:aîd, que compusieron 
casidas a las ruinas de los palacios. Pues bien, con poco margen de equívoco y por las 
razones que aducimos a continuación, sostenemos que en lo formal esta poesía fue la 
principal fuente de inspiración de los vates de la segunda Nahd:a para las andalusiyyat 
que describen la mezquita. 
 
                                                 
577 « ،ينجاتطرقلا[ نازولأا نتم ًاتعون يعدتتسي رعتشلا ضارتغأ نتم ضرتغ لتك نأ ىتلع ]ينجاتطرقلا[ مزاتح دكؤيومءاةغلبلا جاةهن  .ص ،
634 هنساني ام و روحبلا نم رحب لك ّصاوخ نع ثدحتي مث ،]« ،ةولاتطو ةطانتس طيتسبلل دتجتو ،ةوتقو ءاتهب ًادتنأ هتيف دجت ليوطلا ضورغلاف
خلا ،دارطأ نسحو ةلازج لماكلل دجتو .» ،ينجاطرقلا[بتسانتلا أدتبم ىتلإ هتترظنب اهتلتصو ةتيفاقلا عتضو نع ثدحتي مثءاةغلبلا جاةهنمص ، .
686- 671 .»]،سابع ناسحإ برعلا دنع يبدلأا دقنلا خيرات .ص ،121- 126. 
578  نيتب نراق[دئاتتصقلا هذتته تتناك يدتتقنلا مزاتتح روتظنمبو44  نأ ىرتتي ًاتتمزاح نلأ كتتلذ ،ءاتثرلل ةبتتسانم رتتيغ نازوأ ىتلع ًاتتعيمج ]ةديتتصق
 :لاق ،لمرلاو ،ديدملا وه نازولأا نم ءاثرلا بسانييذلا«و ،ديدمتلا يف املوءاتثرلاب قيلأ اناك نيللا نم لمرلا » ،ينجاتطرقلا[ءاةغلبلا جاةهنم ،
 .ص629 هعتضو يذتلا هتجهنم ىلع ًاجراخ ناك هسفن مزاحو ،نيرحبلا نيذه نم يأ ىلع ىتأ تاعطقملاو ،دئاصقلا هذه نم ائيش دجن ملو ،]
صقملا هتديصق عضو نيح كلذو ،رخلآا ضعبلا نود ضارغلأا ضعبل نازولأا ضعب ةبسانم يف رتحب يتف سلدتنلأا اتهب يتثري ناتك يتلا ةرو
.ءاثرلاب قيلأ امهنأب لاق نيذللا نيرحبلا دحأ ىلع اهعضيملو ،زجرلا » ،تايزلا دمحم الله دبعيسلدنلأا رعشلا يف ندملا ءاثر .ص ،114. 
579 ،سابع ناسحإ يسلدنلأا بدلأا خيرات .ص ،ةبطرق ةدايس رصع :161- 692. 
580
 Ibn Hazm, El collar de la Paloma (trad. Emilio García Gómez), nota 18, p. 239. 
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Para al-Djurr y al-Walîd la cuestión está clara, pues su modelo se entronca sin la menor 
duda con Ibn Zaîdûn. Para ‘Arsalân, aunque él mismo no se vincula explícitamente con 
nadie, tenemos que el metro t:awîl y la rima en ra es como la de la famosa casida Ibn 
H:azm cuyos tres primeros versos son los siguientes: 
تَرِدوغَو ،انلَحَر ٍراد ىلَع  ملاَس 
،اَعقَلب ِسَملأِاب َنَْغت َمل َنأَك اهاَرت 
انُرايتخا ّانِم ِكِرفُقي َمل ُراد اَيف 
 
 ،ارفق ًةَشِحوم َنيلَهلأا َنِم ًءلاَخ 
ارهَد اَنلَبق اِهلَهأ نِم تَرمَع لاَو 
ارَبق اَنل ِتنُك ُعيطَسن انََّنأ َولَو581 
 
 
Apréciese de paso, además de otros ejemplos formales que no hay espacio para referir, 
la frase coránica  :سنوي[ )سْملأِاب َنَْغت ْمل نأَك(63]  que también aparece en la Dhikrâ (v.20) de 
‘Arsalân, como estudiamos en su momento. Por si fuera poco, y más infundadamente 
que la inspiración en Ibn H:azm, señalamos que la Dhikrâ comparte rima, y no el verso 
que es kâmil, con la elegía
582
 de Ibn Shuh:aîd compuesta para perpetuar el recuerdo de 
la catástrofe que arrasó Córdoba
583
 y que además cita la mezquita:  
1 - لأا َنِم ِلولُّطلا يف ام ُِربخُم ِةَّبِح 
12-  ْنَم ِّلُِكب ُّصَغي ىلَعلأا ُعِماجلاَو 
 
  ُِربْختَْسن اِهلاح نَع يذَّلا ِنََمف 
 ُُرظَنيَو ُءاَشي ام ُعَمَسيَو ولَتي 
 
 
Podría argüirse que no es lo mismo la rima en ra de Ibn H:azm, que en ru de Ibn 
Shuh:aîd, que en ri de ‘Arsalân, y es cierto, pero para nuestra comparación hemos 
establecido desde el principio, como señalamos más arriba, el criterio de la rima 
conforme al rawi, sin vocaliza. 
 
En cuanto a Shaûqî, fundamos nuestra hipótesis en que a los dos años de llegar a 
España, en 1917, el primer poema que se sabe que compusiese en esta época fue su 
»Andalusiyya«, bordada con el metro y la rima de Ibn Zaîdûn, que fue quien más le 
influyó
584
durante su estancia en España. Vimos que cuando la escribió no había salido 
de Barcelona, que en ella no aludió a Córdoba siquiera y que lo que predomina es la 
nostalgia y el recuerdo por su añorado Egipto. Más tarde probaría otros moldes 
andalusíes como la moaxaja »Saqr Quraîsh«, inspirada en Ibn Sahl al-Isrâ’îlî y la 
                                                 
581  ،تايزلا دمحم الله دبعيسلدنلأا رعشلا يف ندملا ءاثر .ص ،217. 
582  ،سّابع ناسحإيسلدنلأا بدلأا خيرات .ص ،ةبطرق ةدايس رصع :149. 
583 «ئارخلاو بئاصملا نم ةبطرق باصأ ام هركذ دنع بيطخلا نب نيدلا ناسل رعشلا اذه ىور :لاقف ةنتفلا ءانثأ ب« كلذ يف بسني اممو
ديهشلا نبا رماع يبأ ريزولا ىلإ»» ديهش نباهلئاسر و يسلدنلأا ديهش نبا ناويد ، .ص ،)بيد نيدلا يحم هققح( ،82. 
584
 «اتشلا دتعي متلف ،سلدتنلأا يتف اتمأ ]...[ ،ةتصاخ ًاتباجعإ نوديز نباب بجعأ هنأ رهظيو ،يسلدنلأا رعشلا يف أرقي يقوش ذخأو يمتسرلا رع
 هتديتصق يتف هتضراعي نأ لواتحيو نودتيز نباتب قتلعتي هاتنيأر كلذتلو ،نييمتسرلا نتم هتلاثمأو يتنتملا ةءارتق ىتلإ ةتجاح يف دعي ملو ،فورعملا
 :دوقفملا سودرفلا ىلإ هنينحو هبح اهيف ثبي يتلا ةروهشملا ةينونلا«ةدلاو ».هتل ةتعيدب ةديتصق هلاونم ىلع جسنيف ،هنيع ةرق » ،فيتض يقوتش
ش يقو:  .ص ،ثيدحلا رصعلا رعاش41. 
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archuza »Duwal al-3arab wa 3uzamâ’ al-islâm« de Ibn Abd Rabbo. Pero, si nos fijamos 
en la secuencia de los modelos poéticos de su escasa producción andalusí, y 
presuponemos que no quiso repetir el mismo dos veces, constatamos que para su 
segundo poema, la »rih:lat ilâ-l-andalus«, una vez utilizada ya la nûniyya, se basó en la 
sîniyya de al-Buh:turî, poeta que, como vamos a ver, comparte semejanzas patentes con 
Ibn Zaîdûn. 
 
Es sabido que a los críticos de antiguo les gustaba establecer paralelismos entre los 
poetas de Oriente y los de Occidente, así decían, por ejemplo, que en el tratamiento de 
la naturaleza Ibn Jafâya era el Sanawbarî de al-Ándalus
585
 y, como vemos a 
continuación, Ibn Bassâm, sin dar detalles, denominó a Ibn Zaîdûn como el al- Buhturî 
de Occidente: 
 « :انئابدأ ضعب لوقيو« يف ديلولا وذح اذح هنلأ اوقدصو اننامز يرتحب نوديز نبا نإ
هدئاصق ضعب » نإ :ًاقثوتسم ررقأ نأ عيطتسأ تاونس رشع دعب نلآاو .ينيرتنشلا ماسب نبا
 ىلع قلطي يرتحبلاو نوديز نبا سردي نم نإو ،اهلامجإو اهليصفت يف ةقداص ةيمستلا هذه
ا يرتحب بقل نوديز نبا ،بقللا كلذ هيلع اوقلطأ دق ءامدقلا نأ فرعي مل ولو ،برغمل
 ّزعأ لانت نأب ةريدج اهاعدبأ يتلا ةيرعشلا روصلا رثكأ و ،ءادلأا رحاس مظنلا عئار امهلاكف
ةيرعشلا فحاتملا ىقرأ يف ناكم»586. 
 
Aunque no esté fundado en muchas razones
587
, éste es un testimonio valioso, incluso un 
argumento de autoridad, por el alto renombre y el sensato discernimiento de quien lo 
profirió. Si además consideramos que Shaûqî también relacionó a los dos vates al seguir 
sus pasos en sus dos andalusiyat más famosas, la nuniya primero y la sîniyya después, 
no es un disparate sostener que ambos modelos pertenecen a un supramodelo, 
permítasenos decir, que los engloba. Como si una vez llenado el cántaro de la nuniya 
hubiera de volcar el vino de sus descripciones en la sîniyya, fortaleciendo con su 
portentoso instinto poético la sentencia de Ibn Bassâm en el s. XII. 
 
                                                 
585
 «Mais personne n'a peut-etre eprouvé autant d'admiration pour Ibn Khafādja qu'al-Maķķari qui le cite 
continuellement et l'appelle «al-Sanawbari d'al-Andalus» (Analectes, II, 328)». F. De la Granja, «Ibn 
Khafādja», E.I., v. III, p. 846. 
586  ،ينلايكلا لماكهلئاسر :نوديز نبا ناويد .ص ،...44. 
587
 Según el prólogo de Elías Terés otros comentaristas, antiguos como S:afadî y modernos como Shaûqî 
Daif también vieron en Ibn Zaîdûn el Buh:turî de Occidente. 
 ،حبص دومحمطرق رعاش :نوديز نبأةب .ص ،60 ،64. 
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Hemos visto cómo al-Walîd, Shaûqî y al-Djurr bebieron en sus andalusiyyat 
directamente de la métrica de Ibn Zaîdûn, y que al-Buh:turî y éste están emparentados, 
de manera que es posible incluir la sîniyya en metro t:awîl de Shaûqî en el entorno de 
las influencias zaiduníes (de ibn Zaîdûn). Por otra parte, hemos remontado ‘Arsalân a 
Ibn H:azm, con más o menos dicha y, uniendo éste a Ibn Shuh:aîd, hemos argumentado 
que la estructura de la poesía de la segunda Nahd:a que cita la mezquita puede 
entroncarse con el modelo poético consecuencia de las repercusiones del saco beréber 
de Córdoba o lo que se ha dado en llamar la primera fitna. Queda Shinqît:î, cuyo poema 
oscila entre la rima de un modelo y el metro de otro. Sobre esta hipótesis, que nosotros 
defendemos pero cuya argumentación puede rebatirse, vamos a trabajar en el siguiente 
apartado del vocabulario. Para terminar, creemos que podría ser muy provechoso 
elaborar una teoría que definiese bien los modelos, hacer un amplio estudio en el campo 
de las andalusiyyat y ver si esta hipótesis es infundada o no, y, en el caso de no serlo, 
dibujar una genética para percibir mejor las influencias, su evolución y desarrollo. 
 
4-3 Comparación de los vocabularios 
 
En este apartado sacaremos las conclusiones de la comparación de los cinco estudios 
parciales de los vocabularios de Shinqît:î, Shaûqî, al-Walîd, ‘Arsalân e ‘Iqbâl. No 
incluimos a al-Djurr por ser la cita incierta, ni a al-Rîh:ânî por carecer de una traducción 
al árabe de su soneto »The Mosque«. Los apartados de los estudios parciales del 
vocabulario se dividían en tres partes: primero, observaciones generales, después, se 
agrupaban los nombres propios y se comentaban y, por último, repetíamos la misma 
operación con los elementos arquitectónicos de la mezquita citados en el poema. Ahora 
seguimos la misma estructura excepto que suprimimos las observaciones generales, 
dejamos el análisis de los nombres propios y de las partes de la mezquita y, para cerrar, 
aprovechando la hipótesis planteada con anterioridad, compararemos el vocabulario, 
nombres propios y partes de la mezquita, de nuestro grupo de poetas nahdawíes con los 
de la poesía andalusí del s.XI con la intención de dilucidar si la inspiración, además de 
estructural, véase del modelo, también se da en el plano de los nombres propios y las 
descripciones de edificios. 
 
Al observar las apariciones de nombres propios se comprueba lo que ya han constatado 
aquellos que han tratado en profundidad la imagen de España en la literatura árabe 
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contemporánea durante aquella época y es el desinterés absoluto por la historia de la 
Península desde la Inquisición, que para ellos termina con los episodios de la expulsión 
de los moriscos en 1609,
588
 hasta el momento del viaje
589
, como es el caso de Shaûqî y 
‘Arsalân. Si mencionan alguna etapa que no sea el periodo andalusí, lo hacen liquidando 
de un plumazo los cuatro siglos, como sucede con estos versos de Shinqît:î: 
 
اتتسَرَغ اتتم ِني ِّدتتلا ِراتتِمث نتتِم تَرتتَمَثأَو 
اتتتتسَرَو ُهَدتتتتحَو اتتتتهيف ُرتتتتفُكلا َنتتتت َّكََمت 
اتتسَكَعنَاف ِدتتيحوَّتِلل َّرتتَتفا اتتم ِدتتَعب نتتِم 
اتتتتسِكَو ِهتتتِتيلِح نتتتتِم ًةتتتَتيلِح تتتتتَِسبُلأَو 
اتتسُِمط دتَتق ُروتّتنلاَو  ضِرتَتقنُم ُنيّدتتلاَو 
 
 31- تتتتتتتَتهَز َنيِملتتتتتتتسُمِلل ًةتتتتتتتَّنَج اه ُّدتتتتتتتَُعأ  
36- تتتُتق ذتتتتُمَو ٍةتتتتََعبَرأ ِّل ُّذتتتتلِاب تتتتتَضَم ٍنور  
 
34- اًمتتتَِستبُم ُرتتتغَّثلا اتتتهنِم ِكرتتت ِّشِلل َّرتتَتتفاَو  
33-  ًةتتتَتهَركُم ِرفُكلاتتتِتب اتتتتهَجَرف َتنتتتتَصَحَأف  
31-تَتُلطَع دَتق ِملاسِلإا ىلُح نِم تََحبَصأَو  
 
Frente a las cuantiosísimas, tantas que nos evitamos nombrar, citas de la palabra »al-
Ándalus«- véase que cuatro se titulan »Andalusiyya« -sólo hay una de »España« que 
aparece en un verso de al-Walîd y además no hace referencia al país de hoy sino al 
espacio geográfico, pues al decir »Portugal y España« quería decir la »Península 
Ibérica«; el territorio físico en el que florecieron las artes árabes. Como muestra el verso 
siguiente: 
13-  ْتََرهَدزا ََةِينابسإَو ِلاُغتُربلا يف  
 
 انينابَم اًرهَد ْتَمَسَو اُنبادآ  
 
 
Frente a la infinidad de personajes árabes que deambulan por los poemas; cadíes, 
poetas, califas, filósofos, y la abundancia de hazañas de la historia de al-Ándalus que 
nos narran, no se encuentra en los cinco poemas ningún acontecimiento histórico, 
ningún edificio, ningún personaje
590
, rey o héroe, perteneciente a la historia de la 
España posterior a los tribunales de la Inquisición (v. 33 نلاتسرأ ؛شيتتفتلا ناويد). Y es que el 
                                                 
588
 «Ils auraient pu, tout au moins, de retour chez eux et mettant au point leurs notes ou articles de presse, 
consacrer quelques pages, sinon aux XIX et XX siècles, du moins au «siècle d'or»; ils ne l'ont pas fait et 
le public oriental croira- et cette croyance il la gardera encore longtemps- que toute vie intellectuelle et 
artistique a cessé en Espagne à partir du moment où Grenade est tombée entre les mains des princes 
catholiques. Le XVI siècle ne pourra être pour lui qu'un siècle de persécutions barabares dont les 
Morisques ont fait tous les frais». Henri Pérès, L'Espagne vue..., p. 178. 
589
 Por supuesto, la época anterior a los árabes tampoco es de interés, como dice al-Batanûnï: 
«اينابسإ ةلاح تناك ف لبقبرعلا حت  لاوط اوناك لب اهب نوركذي ةميدق ةنيدمب اهلهلأ خيراتلا ملعي ملو ةراضحلاب اهنم ةوادبلاب هبشأ اهل
طوقو نييجاطرقو نانويو نامورو نيييقنيف نم نيحتافلل ةمعط مهرمع .» ،ينونتبلاسلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،4. 
590 «عي اوناك اّملق ءارعشلاف ديرتشتو لتتق نتم نابتسلإا يدتيأ ىتلع هوتقلا اتم و ،نيملتسملا نتحم فتصو مهتضعب نأ عتم ،رخلآا هجولل نوضر
 لاو حتضتت لا ةتتهاب ىتقبت ،ودعلا ةروص ،ةلباقملا ةروصلا نكل ،ىذلأا فونص نم كلذ ريغو ،ضرعلاو لاملا ىلع ءادتعاو ،قارحإ و مدهو
ثحبلاو رظنلل ةتفلا ودبت .» ،نيسح قازرلا دبعلأاةسارد :رصاعملا يبرعلا رعشلا سف سلدن .ص ،128. 
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interés por la España actual, su cultura, su historia y sus gentes, excepto en escasísimos 
casos, no empezó a desarrollarse hasta la Guerra Civil española (1936-1939), ya fuera 
de la época que estudiamos, como lo testimonia Nasîb al-Ijtiyâr en el libro que le dedicó 
en 1938: 
« رتمأ نتم متلعي لا يبرعلا ملاعلاو ،سلدنلأا نم برعلا مكح ىشلات يذلا مويلا ذنم« سودرتفلا
دوقفملا » خيراتتف ؛ريسيلا رذنلا لاإإ نتم ةرتيبك ةتفئاط نتم ًلاوتهجمو ًاتقلغم لتظ ثيدتحلا اينابتس
 راتبخأ تتلظل ةتيبورولأا ةتعقرلا هذته ىتلع بتقاعتت تتناك يتتلا ةتيلاوتملا تاروثلا لاولو سانلا
نابسإ .ملاتعلا راتظنأ اتهيلإ تتفل نأ ثتبل اتم ةتيلهلأا برتحلا بوتشن نتكلو ؛لهجلا لك ةلوهجم اي
نهارلا يلودلا عضولا يف دلابلا هذه هبعلت يذلا رودلا ةميق غلبم كردأف»591. 
 
Durante los tres años de contienda, las hogueras de la Guerra Civil española llamaron la 
atención del mundo, de Nasib, y de otros árabes
592
 y, partiendo de la circunstancia del 
momento, y por razones políticas, nació el interés por la historia y las costumbres 
actuales de nuestro país. En el caso concreto de la poesía, el suceso derivado de la 
guerra que más contribuyó al nacimiento del interés por la España de hoy fue el 
asesinato de Federico García Lorca (1898- 1936); «Símbolo, crisol, manantial, en él van 
a confluir varios canales matrices tanto sensitivos como temáticos. Todo un trasfondo 
telúrico surge con Federico, ante los poetas árabes del momento, fundido e integrado en 
un luminoso ejemplo de modernidad»
593
. En la década de los cincuenta, con la honda 
figura del poeta granadino, «la poesía árabe acomete un irrenunciable vuelo 
atemporal
594
» y su obra traducida conoce una sonora repercusión y amplia acogida en 
los poetas árabes modernos
595
. 
 
Podría hacerse un espectro y poner en cada extremo una postura: el de las referencias de 
al-Ándalus, califas y héroes, con el interés centrado en el pasado, y en el otro el de la 
imagen contemporánea de España, gitanos y toros. El primero lo representaría, por 
ejemplo, Sâmî al-Kiyâlî, con estas palabras
596
: 
                                                 
591 ،رايتخلأا بيسن دوقفملا سودرفلا نم برعلا  قوم و اينابسا ةاسأم .ص ،61.  
592
 Nieves Paradela, El otro laberinto español: viajeros árabes a España entre el s.XVII y 1939, p. 325. 
593
 Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en la literatura árabe contemporánea, p. 195. 
594
 Pedro Martínez Montávez, ibidem, p. 198. 
595  لصف لاجملا اذه يف عجار«فتسوي يدعتس ،متساقلا حيمتس ،يتاتيبلا :يتبرعلا رعتشلا نتم دئاتصق يتف هريثأتتو يتسلدنلأا اتكرول عرتصم .»
 ،ليلخ ميهاربإبدلأا يف ةيسلدنا ءادصأو للاظ رصاعملا .ص ،48- 84 . 
596 «ىتلع ستملنو ،برتعلا نتحن ،اتنريثت يتتلا ةتميللأا تايركذتلا لاوتل ،دوتقفملا دتجملا دلاتب ،سلدنلأا لا ول اهعوبر ىلإ ينذجتل اينابسإ نكت مل 
وعوتبرلا كتلت يف برعلا اهعدبأ ةراضح ىهزأ ىلإ زمرت يتلاو اهتلعش دمخت نأ مايلأا عطتست مل يتلا ءاوضلأا كلت اهتجه». ،يلاتيكلا يماتس 
ةيسلدنلأا عوبرلا يف .ص ،9. 
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»España nunca me habría atraído hacia su territorio de no ser por al-Ándalus, el país de 
la gloria perdida. De no ser por los recuerdos dolorosos que nos provoca a nosotros, los 
árabes, y en cuyo brillo percibimos las luces que el paso de los días no ha podido 
extinguir/.../ Sí, España nunca me habría atraído hacia sus encantos de no ser por 
aquellos palacios construidos por los antepasados y echados a perder por los errores de 
sus descendientes.«597 
 
El polo opuesto podría ser, por ejemplo, el de las impresiones folclóricas de Nizâr 
Qabbânî en su diván al-Rasm bi-l-kalimât donde muestra las castañuelas, abanicos, 
bailaores de flamenco, la fiesta de fin de año en Madrid, etc, y donde llama a España 
por su nombre, como en estos famosos versos
598
: 
 
..اينابِسإ 
..ءاُكبلا َنِم  رسِج 
..ءامَّسلاَو ِضَرلأا َنَيب َُّدتَمي 
 
¿Dónde entre ambos extremos habría que situar los cinco poemas estudiados? Sin lugar 
a dudas, como grupo, en el primer tramo, muy próximos al extremo andalusí. No 
obstante, hay diferencias entre ellos, se percibe una evolución desde al-Shinqît:î hasta 
‘Iqbâl, no en los nombres propios -que no hay- pero sí en la observación de la gente, 
porque, si para el-Shinqît:î los españoles de hoy somos transparentes, no existimos, 
‘Iqbâl, aunque nos llame »gentes de al-Ándalus«, se dejó cautivar por los ojos de la 
españolas de hoy, que es ya un tímido paso en la dirección de descubrir España: 
(32.مويلا ّىتَح ُِسلَدَنلأا ُلَهأ ََّلظ مِِهئامِد ِلَضِفب ) 
  . َةقاَّرب ُمُههابِجَو ، ةَطيَسب  ة َّراح ُمُهتَوافَحَو ،ىلذَج ُمُهبوُلقَو 
(38،َنلآا ّىتَح ِدِلابلا ِهَِذه يف ًةَروثنَم ِءابِّظلا ُتاَرَظن ُلاَزت ام ) 
  ،نلآا ّىتَح ِبوُلقلا ىِلإ َُذفَنت ِنويُعلا ُماهِس ُلاَزت ام 
 
Vemos que la imagen de España empieza a perfilarse en los bellos ojos, mejillas y 
contornos de las españolas que, por virtud de la sangre árabe que corre por sus venas 
son muy guapas
599
. En cierta manera las observaciones sociológicas en prosa de las 
                                                 
597
 Nieves Paradela Alonso,  El viaje y la historia, »El mito de al-Ándalus en los modernos viajeros árabes 
a España«, Revista de Filología Románica, anejo IV. p. 252. 
598
  ،ينابق رازنةلماكلا لامعلأا .م ،3 .ص ،109. 
599 «رتثكأ اتهيف يتبرعلا مدتلا نلأ ةيلامتشلا دلابتلا نتم ةقلخ لمجأ ةينابسإ نم ةيبونجلا دلابلا لهأ .» ،نلاتسرأ بيكتشةيةسدنسلا لةلحلا .م ،1 ،
 .ص384« .لا ءلاؤه نأ بقل مويلا مهدلاب ىلع نوقلطي نيذلا ىراصن«ةتسادقلا ةتيلكلا ميرتم ضرأ » ةداتبعلا كتلت ةتسيدقلا ءارذتعلل نودتبعتيو
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Rih:lat ilâ-l-Andalus de al-Batanûnî en 1926 y de Mus:t:afâ Farrûj en 1933, también se 
vislumbran en la obra de algunos de nuestros autores, generalmente en torno a los ojos 
de las mujeres
600
, pero ‘Iqbâl es el único que las incluye en los poemas relacionados con 
la mezquita. Valga, para recapitular, que el interés temático por lo español actual 
empezó tímidamente a atisbarse al final de la época objeto de estudio como una leve 
insinuación y anuncio de lo que de lo que a partir de la década siguiente, con las 
circunstancias históricas y literarias de España y la llegada del verso libre, nacerá y se 
desarrollará, tomando incluso compases de estilo lorquiano. Pero, si soslayamos esa 
mirada desconcertante, lo que incita a los poetas nahdawíes de este estudio a componer 
versos es el peso de los siglos de oro y mármol del pasado andalusí. 
 
Otro aspecto que debemos resaltar al comparar los nombres propios, y válido para 
justificar la clasificación que hemos propuesto para determinanar el objetivo del poema 
garad:, es la diferencia que se da en el vocabulario entre lo que hemos definido como 
rih:la y elegía. En las rih:las, los poetas invocan la patria de la que se ausentan y 
recuerdan sus lugares queridos, su río, su brisa: Egipto en Shaûqî (  ،رتصم3 ، لتينلا ؛61 ،66 ) 
y Medina en Shinqît:î (  ،ةتبيط1 ،لوتسرلا رتيخ ةتنيدم ؛ ), conforme a su pretensión de ocultar su 
origen mauritano. Además del medio de transporte y de su patria, aportan otros datos 
biográficos: Shaûqî nos habla de su lugar de nacimiento (سمتش نيتع نم داوسلا, v.14), de sus 
hijos o de su reclusión en Barcelona; por su parte, al-Shinqît:î da su nombre ( دتمحم
دوتمحم, v.11) y nos dice que es un hombre de avanzada edad. En las elegías de al-Walîd 
y ‘Arsalân no hay invocación a la patria y, si aparece la primera persona, es para 
transmitir emociones como observador
601
 sin aportar información personal del poeta. 
Siguiendo las palabras de Jiménez Martos
602
, al abordar las rih:las el  »yo« son en parte 
                                                                                                                                               
نيملسملا كئلولأ ةيفاصلا ةللاسلا ،اوركنأ ولو ، مه مه...لاثملأل ًابرضم اهب اوراص يتلا .» ،يتكز دمحأ«سلدتنلأا يتف نتفلا ندتم» ،للاتهلا ،
 .ع34 ،1943 .ص ،141.  
600 طب:ةتمعط يتبأ نبا ديلولل تيبلأا هذه لثم رظنأ .ءارعشلا ءلاؤهل ىرخأ دئاصق يف اهلهأ و اينابسلإ دهاوش ىلع روثعلا اننكمي لاحلا ةعيب 
P.Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en , p. 78 
(1بَسَّنلاو نوللا ُطيلخ اَّيحملا اذه )  بَرَعلاو نابْسلإا ُمد َىقلات هيف 
(2ق اي )  ةبطرق كْتقاش له ،ُّةيبطر برطلا نم  تابون اهْتزهف يلثم 
(8 َُهتجهب قاتشأ يذلا ُلامجلا سيل )  بَرعلا ةرمس نم لب ،مورلا ةرمح نم 
 ،يروعانلا ىسيعرجهملا بدأ .ص ،619 ،قاقدلا رمع ؛رجهملا يف ةيسلدنلأا ةبصعلا ءارعش .ص ،98 . 
601
 Iqbal si da un poco de información personal cuando dice que es «un cafre de la india» (v. 23) pero su 
poema no lo hemos clasificado como rihla o elegía por no estar en árabe el original. 
602
 «La poesía es un género muy apto para mostrar la manera de vivir de una persona o de muchas. El 
primer caso es el que suele corresponder a la lírica, y el segundo, a la épica, lo que, por supuesto, no tiene 
por qué ser regirse con delimitaciones tajantes». Luis Jiménez Martos, Villaespesa, p. 38. 
 162 
autobiográficas, y por tanto más líricas que las elegías donde al recaer el sujeto sobre el 
 »nosotros« son más épicas.  
 
La observación de los nombres propios permite inducir otro aspecto evolutivo de suma 
importancia. Si conjugamos la idea del  »nosotros« épico con el contraste »antes-ahora« 
tenemos una imagen de quiénes somos »nosotros« y quiénes »ellos  « , ahora y antes, 
porque en todos los poetas aflora una marcada tendencia a identificar las luchas del 
pasado con los combates contemporáneos, las coordenadas espacio temporales quedan 
borradas y el pasado se extiende hasta la consciencia actual. Se pasa de los 
acontecimientos de al-Ándalus a la esencia, al alma, y se reconstruye la historia en 
función de una idea: el concepto de identidad de grupo. En un primer momento la 
religión resulta elevada al rango de elemento de definición y, conforme se avanza, se 
percibe un auge, poco y mal definido aún, de las categorías nacionales
603
. Y en el 
»nosotros de ahora« derivado de las hazañas del estático »nosotros de antes« –casi 
siempre los mismos personajes: al-Nâs:ir, T:âriq, al-Dájil, etc- se refleja el alma del 
poeta y podemos percibir sus reacciones, sus aspiraciones de formar una nación
604
 
Umma constituida en base al islam en un principio y, según se avanza en el tiempo, 
surgen los primeros resplandores del nacionalismo qaûmiyya. 
 
Así, Shinqît:î plantea el conflicto, tanto antes como ahora, como oposición islam/ kufr- 
las palabras más frecuentes en su rih:la -y su aspiración final es devolver al-Ándalus (v. 
57) al seno de la comunidad islámica; por tanto, para el jeque mauritano, tanto el 
»nosotros de antes« como el »nosotros de ahora« son dar al-islâm, y el »ellos de antes y 
ahora« son los infieles. En este sentido no ha habido cambios desde la edad media hasta 
el momento de su viaje, los dos bloques enfrentados son monolíticos y herméticos, su 
visión es una prolongación de la medieval. Con al-Walîd se perfilan más los bandos del 
presente; el »nosotros de ahora« es el Imperio de los turcos otomanos (v. 117) frente al 
»ellos de ahora« que se encarna en los franceses (v. 89, 111, 116, 121) por ser quienes 
propagaron el azote del colonialismo en el Magreb árabe: Marruecos (v.112) en 1912, 
                                                 
603
 « [...]; si le préjugé musulman a prédominé jusqu'en 1885, à partir de cette datte, il s'efface porur 
laisser la première place à un sentiment nouveau et complexe, mal défini au début: le sentiment 
nationaliste. Si les voyageurs parlent encore au nom de l'Islam, ils élèvent aussi la voix en tant que 
citoyens d'une patrie bien déterminée [...]». Henri Pérès, L'Espagne vue par les voyageurs..., p. 177.  
604 « يتف ةتميظع روتمأ لتعف يتف كارتتشلاا اتهنوكي لتب ةتملأا فتلؤي اتم وته دتحاو يبعتش عوتمجم ىتلإ باتستنلاا وأ ةدتحاو ةتغل متلكت يتف سيتل
لبقتسملا يف اهلعف يف ةبغرلاو يضاملا .» ،ةداعس نوطنأا ءوشنمملأ .ص ،646. 
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Argelia (v. 113) en 1848, Trípoli
605
 del Oeste (v. 114) cuya conquista empezó en 1911, 
aunque la anexión no se produjese hasta 1939, y Túnez (v. 115) en 1882
606
. 
 
En cuanto al »Príncipe de los poetas«, mucho se ha escrito sobre el cambio ideológico 
que le supuso su estancia en España y hemos visto cómo pasó de la postura otomanista 
de al-Walîd en la casida »al-Ándalus al-Djadîda«, a llamar en »Rih:la ilâ al-Andalus« a 
sus hijos ( وتنب مته رتصم ) (v.108), describir las pirámides (v.28), el faro de Alejandría (12), 
la gran Esfinge de Giza (v. 31); hitos del Egipto pagano, significativamente distantes de 
las reivindicaciones que representan la nación islámica y el Imperio de la Sublime 
Puerta. Esta tendencia que empieza a percibirse en su exilio andalusí se consolidará en 
los años posteriores como muestra la casida »Damasco  « -que Mus:t:afâ Farrûj inserta en 
su rih:la al tratar la mezquita de Córdoba- donde a Shaûqî, con los franceses en el Sham, 
pasa exclusivamente a relacionar al- Ándalus con los conflictos árabes contemporáneos, 
sin otras superposiciones: 
607
 
ُمُهبُدَنأ ِءاره َّزلا ىلَع ُتُمق ِسَملأِاب 
 
  ُنّاَته ءاَحَْيفلا ىلَع يعمَد َمَويلاَو 
 
 
En ‘Arsalân, el »nosotros« y el »ellos« se limitan al pasado; basta revisar los nombres 
propios que cita en su Dhikrâ para percibir que se circunscribe a datos históricos de 
erudito
608
. No obstante, sin una mención expresa en la que apoyarnos, supusimos que en 
su insistente advertencia de evitar la fitna y la llamada a la unidad e integridad territorial 
del Mundo Árabe residía la certera premonición de que una nueva catástrofe acechaba. 
Sólo un año más tarde, ‘Iqbâl iba a confirmar en sus poemas el barrunto de ‘Arsalân 
sobre la calamidad que se avecinaba, hermanando literariamente, por primera vez, a al-
Ándalus con Palestina a través de sus dos mezquitas más representativas, la de Córdoba 
y al-H:aram al-Sharîf. Es como si dijese que para preservar Jerusalén hubiese que 
revindicar Córdoba: 
(31ةبعك تنأ ) !نيدلا ةعور ىلجتت كيف ،نفلا ةداس اهانب 
  سلدنلأا ضرأ تحبصأ كلضفب فيرشلا مرحلا لثم ةسدقم 
 
Y así, a lo largo del periodo 1886- 1933, se pasa de reivindicar al-Ándalus como un fin 
en sí mismo producto del recuerdo de luchas religiosas remotas, a utilizarlo como 
                                                 
605
 Trípoli de Libia lo colonizaron los italianos, pero al-Walîd sólo habla de franceses en su poema. 
606
 Von Grunebaum, El islam desde la caída de Constatinopla hasta nuestros días, p. 373-388. 
607  ،يقوش دمحأتايقوشلا،  .م6 .ج ،1 .ص ،101. 
608
 Tanto se basa en las fuentes que es habitual en él utilizar las fórmulas de libros medievales como:  
«ملاسلإا ىلإ الله اهداعأ ،ةبطرق ةنيدم سلدنلأا ندم رهشأ نمو »،نلاسرأ ةيسدنسلا للحلا .م ،1 .ص ،413. 
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motivo sugestivo que sirve de tribuna para advertir de la usurpación territorial que 
padece el mundo árabe-islámico según la circunstancia histórica de cada momento: la 
fragmentación del Imperio Otomano, la ocupación francesa de Damasco, hasta que se 
perfila la causa que a partir de la Nakba se convertirá en »el nuevo al- Ándalus  «  por 
excelencia: Palestina. El cerco que se va estrechando, las agresiones que se trasladan 
inexorablemente de la periferia al centro, y las guerras y afrentas que sufre el mundo 
árabe pueden rastrearse con facilidad en los poemas. Existe una evolución en las 
referencias de la poesía, aunque la temática sea común, donde el »nosotros de antes« 
siempre es sentido como al-Ándalus pero, en cambio, con el »nosotros de ahora« pasan 
ante nuestros ojos los protagonistas de los conflictos que jalonan el periodo de estudio 
hasta terminar en Palestina. Qué mejor para plasmar el fin de esta época y el inicio de la 
siguiente que insertar esta cuarteta de al-Djawâhirî de 1948 titulado »Palestina y al-
Andalus«609 escrito en julio de ese mismo año: 
 َرَحلاَو ِبعَّشلا َدنُج َكَدنُج ُتدَشاناس  
اًدَغ ُءامِّدلا يقست َنأ َالله َُكتدشان 
 َجلا ِسمَلتدث ًاثهل ْدَِجت يكاّزلا  
  َةِقبطُم ُءاملَّظلاَو َالله َُكتدشان 
 
 اَُسلَدَنأَك  نيطَسَلف َدوَعت لا َنأ 
اَسَرَغ اِهئاجَرأ يف َك ِّدَِجل اًسْرَغ 
اََسَفن ىد َّصِلل عَمَستَو ِةاك ُّشلا َنِم 
 ُت َنأ َنيطَسَلف ىلَعاََسَبق اَهل يده  
 
 
 
Al igual que propusimos un espectro donde al-Ándalus y España ocupasen los dos 
extremos opuestos, podemos imaginar otro cuyos extremos fuesen el islam y la 
arabidad. Si en el primero todos reflejaban únicamente »al-Ándalus«, y sólo Shaûqî e 
‘Iqbâl vislumbraron lejanamente »España«, por lo que habría que ubicarlos en el 
extremo andalusí, en el segundo hay una mayor amalgama; los dos sentimientos están 
en mayor o menor medida presentes y el orgullo por lo árabe subyace en todos los 
poemas, hasta en ‘Iqbâl, además la palabra »árabe« aparece en todos; y también 
»islam«, por supuesto. Si acaso, fijándonos en el vocabulario, una cita que nos podría 
dar una pauta para dividir los cinco poetas según estén más en el extremo del islam o un 
poco menos, se nos ocurre que pueda ser el palacio de la Alhambra, que aunque de 
factura beréber, por su función laica suele invocarse más que la mezquita de Córdoba en 
nombre del arabismo. De este modo, tenemos que al-Walîd (v.72) -también porque su 
pueblo se llamaba Qornet al-H:ambrâ’-, Shaûqî (v. 82) y al-Djurr (v. 51) la mencionan, 
mientras que Shinqît:î, ‘Arsalân e ‘Iqbâl, no. Los primeros, a nuestra forma de ver, 
tenderían más al nacionalismo árabe que los segundos. 
                                                 
609 يرهاوجلا ناويد .م ،6 .ص ،69. 
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En cualquier caso, se ha visto que en las postrimerías de nuestro periodo se empiezan a 
perfilar cambios importantes que las siguientes décadas confirmarán: uno es la 
percepción real y actual de España, otro es el tránsito desde asimilar al-Ándalus a 
causas únicamente religiosas a que sea nacionalistas y, el último, la vinculación que se 
establece entre este país y Palestina, que más tarde, según la realidad política de cada 
momento, pueda verse desplazada por otras ciudades árabes en peligro como pasó con 
Beirut
610
 en 1982. Una vez vistas las ideas que consideramos más relevantes de los 
nombres propios, vamos a proceder al estudio comparado del vocabulario referente a los 
elementos arquitectónicos de la mezquita de Córdoba con la ayuda de la tabla que viene 
a continuación. 
 
VOCABULARIO RELATIVO A LA MEZQUITA EN TODOS LOS POEMAS 
لابقإ نلاسرأ يقوش  ديلولا لضفلا وبأ  يطيقنشلا  
 )شقن( لمع عماجلا دجسملا ملعلل تيب  يناعلا دجسملا  يلاعلا عماجلا 
 ةبطرق دجسم يماطلا عماجلا تويب نم قيقر  سارجلأا ىلصملا 
 ّرُجلآا )بوطلا(  نيطاسلأا دمحم نم رثأ  ةدمعأ ةلبقلا 
 ةراجحلا حباصم لخادلا ةعنص  ءاربغ ا ليثامتل  
 )ءانب( دعاوق ربنعو دوع )طلاب( رمرم  بيراحم  نيطاسأ 
 ةدمعأ ةقلح  يراوس  ربانملا نينذؤملا ماقم 
 )باب( ناردج ربنم )فقس( فيفر نذآم  ناذلأ 
 )فقسلا( ةبق بارحم تايأ  ةعماج سانلل ةلاص 
 ةنذئم شوقن  ربنم  سقن 
ناذأ  ةبق   باتكلا ناكم  ءاكم 
 
Como primera observación hay que destacar que las columnas, con distintos nombres: 
‘asât:în, sawârî o a3mida, son el único elemento arquitectónico presente en todos los 
poemas. De este dato debe hacerse alguna reflexión. En primer lugar, que la expresión 
de Shaûqî es más clásica que la de los demás, pues, aunque los tres sinónimos son 
                                                 
610 «  ةبطرق ُتوريب ام /توريب ُترداغنطولا اهيأ اي /ًايسلدنأ تسلو / » ،توريب ةديصق ،شيورد دومحمرةحبلا حئادةمل راةصح .ص ،119 ؛
 ،ًاضيأو«؟ةتبطرق مأ /ُتوريب كلت /:سجاه ينكلمتو » ،قلاتعلا رتفعج يتلعةيرعةشلا لاةمعلأا .ص ،140 :لاتقيو ؛« نيتب رتيبك هباتشتلا هتجوف
ا ةمتتصاع تورتتيب نيتتبو ،ةدتتلاخلا ةيتتسلدنلأا ةرتتضاحلا ةتتبطرق ةتتيبرعلا ةتتمواقمل .»]...[ ،يدتتيعجلا ينيطةةسلفلا بدلأا يةةف سلدةةنلأا ءاعدتةةسا
ثيدحلا .ص ،611. 
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perfectamente válidos, en los libros antiguos se acostumbra a utilizar sawârî
611
, y sin 
embargo en los relatos modernos a3mida
612
. La segunda es que la columna no es un 
elemento distintivo de la mezquita sino un elemento arquitectónico común que se utiliza 
en edificios con todo tipo de funciones, por lo que podríamos imaginar que el único 
elemento compartido por todos los poetas fuera uno que simbolizase unívocamente la 
mezquita, y no otra construcción, como la qibla, el mih:râb o el almimbar. Al no ser así 
la realidad que se desprende del análisis, debemos suponer que, por una parte, la 
observación directa -la impresión real que le ha quedado al poeta tras la visita- al entrar 
en el h:aram predomina sobre el símbolo religioso y, por otra, que las columnas son el 
elemento estrella de la mezquita de Córdoba, lo que más llama la atención y más 
imágenes acapara. 
 
Evidentemente también todos designan la mezquita como conjunto pues su descripción 
es lo que los agrupa en este trabajo. Lo habitual es llamarla djami3 o masdjid, así lo 
hacen todos menos Shaûqî que de nuevo nos muestra que es más rebuscado, no llama a 
las cosas por su nombre habitual, huye de lo frecuente. Por eso, en su vocabulario no 
aparecen las palabras »mezquita« ni »aljama«, sino que la misma idea viene dada (bait 
li-l-3ilm v. 60; dâr v. 65; bait 3tîq
613
 v. 66; ‘athar min Muh:ammad v. 67; s:un3at al-
Dâjil v. 77). La utilización de la palabra bait para aludir a la mezquita no es creación 
suya, aparece muchas veces en el Corán
614
, pero sólo él la utiliza en las casidas del 
estudio. Como también, además del nombre que le da a las columnas y el visto para la 
mezquita, es original en al expresión al llamar al mih:râb makân al-kitâb (v. 76) por la 
historia referida de que atesoraba el Corán del califa Ozmán
615
. Valga el cuadro para ver 
que excepto Shaûqî el resto de poetas llaman a las cosas por su nombre común, y todos, 
incluso él, comparten el hablar de la mezquita como conjunto y de las columnas como 
elemento. 
 
                                                 
611  ؛لاثملا ليبس ىلع« راتبك نيتب هتلامعأ نتم كتلذ رتيغو هراتنم و هبابقو هينابمب ةقصلملاو هئامسل ةلماحلا عماجلا دجسملا اذه يراوس ددعو
لخادب اهنم ،راوس عستو ةيراس ةئماعبرأو  فلأ راغصو ةيراس ةرشع عستو ةئام ةروصقملا » ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،111. 
612 « نتم نلآا ىتلإ تتعطق اتم ىرتتل كءارو تردتتساو ،الله روتن نتم ضيفلا اذه طسو تفقوو ،بارحملل ةقباسلا طلابلا هذه ىلإ تيضفأ اذإف
 قسن يف كمامأ ىلاوتت ساوقلأاو ةدمعلأا يه هذهف...بجع يأ ًابجع تيأر ،دجسملا باتبلا ىتلإ كتمامأ دتتمي قاورتلاو ،يتهتنت لا قتيرط اهنأك
ليامتيو زتهي رجشلا نم ةباغ يف قيرط هنأك » ،سنؤم نيسح سلدنلأا ىلإ ةلحرلا(1924 .ص ،)92. 
» 
613ةبطرق دجسم قيتعلا تيبلا اذهب ديري وهو « ،نلاسرأ بيكشةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش دمحأ .ص ،417.  
614 و ةيمستلا هذه نأ ظحلا و ؛جحلا(]ِقِيتَعلا تيبلاب اُوف َّوَّطيْل َو َنِيفئّاطلل ِيتَْيب ْرِّهَطَو[ :ًلاثمف ،ميركلا نأرقلا يف ةدرا69 ىَّمتَسُم ىتلإ ُِعفَانَم[ ؛)
 ؛جحلا( ]ِقِيتَعلا ِتَْيبلا ىلإ َاهُّلِحَم َُّمث44 ،سنؤم نيسح :عجار ىرخأ لاثملأ و .)دجاسم .ص ،64. 
615 « روكذملا عماجلا يف ناكو ةتيلح هتيلعو ،هدتيب هتطخ يذتلا هتنع ىلاتعت الله يتضر ناتفع نبا نامثع نينمؤملا ريمأ فحصم هربنم تيب يف
بهذلا ريماسمب بطرلا دوعلا يسرك ىلع وهو ،جابيدلا ةيشغأ هيلعو ،توقايلاو ردلاب ةللكم بهذ». ،يّرقملا بيطلا حفن.م ،1 .ص ،137. 
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Otro elemento notorio en la evolución de la aparición de los términos que designan 
partes de la mezquita es que los dos primeros, Shinqît:î y al-Walîd, reflejaron en sus 
poemas elementos de la catedral actual, mientras que los tres posteriores, Shaûqî, 
‘Arsalân e ‘Iqbâl no hacen siquiera una alusión velada. Para los últimos podríamos 
aplicar estas palabras de Husaîn Mu’nis: 
« عماجلا لاز لا ،نيسيدقلا روصو تايلصملاو ملاظلاو سارجلأاو دودسلاو ناردجلا مغر
غن يف نآرقلا يآ هيف ددرتت ًاعماج ،ًاعماج طوس وأ باتع توص هنأك ،تفاخ ليوط م
باذع»616. 
 
O este acertado testimonio de Amador de los Ríos, gran conocedor de todos los textos 
escritos sobre la mezquita: «Por un esfuerzo supremo de la imaginación destruye el 
viajero árabe cuantas reformas han hecho los tiempos para transformar en Iglesia de 
Cristo la Mezquita mahometana; hace desaparecer infinidad de capillas con que la 
devoción y la piedad de los fieles han enriquecido la antigua Aljama [...]»
617
. 
  
Vimos que Shinqît:î habló con indignación del órgano (v. 56), las campanas (v. 56) y 
las estatuas (v. 51, 52); todo aquello que para un musulmán es impropio y aberrante ver 
en una aljama. Al-Walîd nos refirió con profundo pesar el avance del repique de las 
campanas (v. 58) frente al canto del almuédano. Analizar la presencia o no de 
campanas, su tratamiento en la poesía, y rastrear este dato a lo largo del tiempo tiene 
una gran relevancia porque permite percibir cuál ha sido la recepción que se han hecho 
los poetas del elemento cristiano y la imagen que de él han querido dar. Especialmente 
el tópico de la campana que sustituye a la llamada a la oración, o viceversa, es un 
tópico
618
 recurrente y simbólico que en literatura se ha ido enfocando de distintas 
maneras a través de los sucesivos periodos históricos, según las condiciones inherentes 
a cada época. Para ilustrar esto que decimos vale la pena aportar unos versos sacados de 
los tres grandes periodos de la poesía y la historia andalusí, donde el dominio y la fuerza 
pasaron de uno a otro bando, musulmán y cristiano, para dirimir vagamente cuál fue la 
tónica al abordar las campanas en cada ciclo: el califato, el s.XI y el de dominio de los 
imperios norteafricanos. 
                                                 
616
  ،سنئم نيسحسلدنلأا ىلإ ةلحرلا .ص ،108. 
617
 Amador de los Ríos, Inscripciones Árabes de Córdoba, p. 5. 
618
 P. Martínez Montávez, «Un tópico literario: el canto del almuédano en la prosa hispánica del primer 
tercio del s. XX». En In memoria di Alessandro Bausani. Roma: La sapienza, 1991. pp. 415-427. 
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En época califal el autor del 3aqd al-Farîd, Ibn 3abd Rabbihi, que fue poeta de corte de 
cuatro califas Omeyas, compuso su archuza histórica (ةيخيراتلا ةزوجرلأا) para ensalzar los 
cinco primeros años del gobierno del califa al-Nâs:ir. Pues bien, avanzamos estos versos 
suyos en tono victorioso en los que celebra que la llamada a la oración haya suplantado 
al repicar de las campanas
619
: 
(400 ِفلْغأ نم اَهلوحو اهب مكف )620  
 
  ُِفقسلأا ُنْيع َعْمدلا هيلع يِمَْهت 
 
(401 ِسئانك نم َّرقَح اهب مكو )  
 
  ِِسقاوَّنلاب َناذلأا ِتلَدب 
 
(406 ُبيل َّصلاو ُسوقاَّنلا اهل يكبي )  
 
  ُبيحنلا ُهل  ضَْرف امهلاك 
 
(404لاب ُماملإا فرَصناو ) ِحاجَّن     ِحَلافلاو ِدييأتلاو ِرصَّنلاو
621
 
 
 
El S.XI en al-Ándalus, sin embargo, se caracterizó por una convivencia
622
 más pacífica 
entre religiones, la oposición bélica cristiano-musulmana se centró temporalmente entre 
beréberes y andaluces debido a la gran fitna de 1013 entre musulmanes. En el estudio 
que le dedicó Henri Pérès a este siglo reseña gran cantidad de versos, algunos de Ibn 
Shuh:aîd, al-Ramâdî o Ibn H:azm, en los que las campanas son retratadas con total 
naturalidad, como un elemento más del paisaje
623
, ni las denostan ni las ensalzan, como 
tampoco las ponen en relación con la oración. Veamos, por ejemplo, este verso de Ibn 
H:azm en el T:aûq al-H:amama: 
(1) Viniste a mí cuando la media luna salía en el cielo 
Un poco antes de que tocasen las campanas los cristianos
624
. 
 
1-   ِعلَّطم ِّوجلا ُللاهو يَنتيتأ  
 
  ِسيقاوَّنلل ىراصَّنلا عَْرق َليُبق625  
 
La tercera época a la que hacemos referencia es la inmediatamente previa y simultánea a 
la expulsión de los musulmanes y judíos de España. A diferencia de la época anterior 
que lloró exclusivamente las ruinas de Córdoba, este trance que conmocionó al mundo 
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 La traducción al español puede verse en Marcos Marín, Poesía Narrativa, p. 128. 
620 هباصأ باصمل ًائيش يعي لا يذلا : فلغلأا. 
621
 هبر دبع نبا ناويد .ص ،421- 426. 
622
 «Cette vie commune nous permet de mieux comprendre la tolérance des Musulmans d'Espagne à 
l'égard des populations chrétiennes espagnoles; nulle part, en effet, un peuple conquis ne semble avoir été 
plus favorisé [...]» Henri Pérès, La poésie andalouse en arabe classique au XI siècle: ses aspects 
généraux, ses principaux thémes et sa valeur documentaire, p. 274. 
623
 «Mais il semble intéressant de noter que les poètes andalous font souvent allusions au sonneries de 
cloches, sans manifester le moins du monde d'humeur à les entendre.» Henri Pérès, La poésie andalouse 
en arabe classique au XI siècle: ses aspects généraux, ses principaux thémes et sa valeur documentaire, 
p.283. 
624
 Ibn Hazm, El collar de la paloma (trad. EGG), p. 300. 
625  ،مزح نبإةمامحلا قوط .ص ،138. 
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árabo-musulmán produjo gran cantidad de atormentadas elegías a varias ciudades 
andalusíes amenazadas o perdidas a manos de los cristianos. Como era de esperar, la 
imagen que se recoge de los elementos arquitectónicos de las iglesias, especialmente las 
campanas, era muy diferente a las dos anteriores, véase por ejemplo estos famosos 
versos de ‘Abû-l-Baqâ’ al-Rundî626: 
 
سئانك ْتَحضأ دق َدجاسملا ُثْيَح 
 
  ُنابلصلاو ُسيقاونلا لاإ نهيف ام 
 
  ةدِماج يهو يِكَبت َبيراحملا ىتح 
 
  ُناديِع يهو ِيثَرت َِربانملا ىتح 
 
  
  
  
Hemos de considerar que el primer y tercer periodo, el del califato y el del dominio de 
los imperios norteafricanos, se refieren a las campanas como un elemento que ha sido 
suplantado o suplanta la llamada a la oración, por consiguiente, están asociados y han de 
entenderse como símbolos complementarios que representan el retroceso y el avance de 
una u otra de las dos religiones, van emparejados, enfrentados en una lucha en la que 
necesariamente uno ha de imponerse sobre el otro, hay vencido y vencedor. Por el 
contrario, el segundo grupo, el del s.XI, refiere las campanas sin medirlas con nada, 
simplemente porque aportan algo al poema, ya sea una imagen o confirmar que ya había 
atardecido o amanecido, como con Ibn H:azm. Vamos a clasificar a los poetas de 
nuestro grupo Nahdawí que mencionan campanas en sus poemas- Shinqît:î , al-Walîd y 
Shaûqî- en base a este rápido esquema que venimos de esbozar con el propósito de 
mostrar con ejemplos concretos cómo ha evolucionado entre 1882 y 1932 la recepción 
de los elementos cristianos de la catedral de Córdoba. 
 
En los poemas estudiados de Shinqît:î (v. 56) y al-Walîd (v. 58) la manera como se 
tratan las campanas se establece en los mismos términos que la de la época de la 
expulsión; digamos que se emplea el lenguaje de los vencidos en el marco de la visión 
maniquea de la que hablábamos antes. Conviene recordar que los juicios emitidos aquí 
se circunscriben al análisis de las citas de las casidas de la mezquita y que los cinco 
autores en otros poemas pudieron dar una proyección diferente del mismo elemento, 
como, por ejemplo, al-Walîd que, al ser de un pueblo libanés de la montaña, 
frecuentemente retrató las campanas en tono cariñoso y nostálgico
627
, fuera del contexto 
                                                 
626  ،تايزلا دمحم الله دبعيسلدنلأا رعشلا يف ندملا ءاثر.ص ، 837. 
627  ةديتصق دتيلولل لاتثملا ليبس ىلع«ةتيرقلا يتف بورتغلا » :اتهيف لوتقي «/ ْتّتنط ىرتقلا ُسارتجأ ِنوتكلا َعداتب اتي  َساتنلا َقاتشف ِبورتغلا دتنع
كُديجمت .» ،ديلولا لضفلا وبأناويد .ص ،336 . 
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de al-Ándalus. Después de lo dicho sobre Shinqît:î y al-Walîd no vuelve a hacerse 
referencia a elementos cristianos de la mezquita y por consiguiente la oposición 
explícita cristiano-musulmán desaparece y con ella el recurso fácil de culpar a los 
cristianos. Pero que desaparezca la cita de los elementos cristianos de la catedral no 
significa que no pueda aparecer la campana referida a otro campo, y eso es lo que hace 
Shaûqî, el tercero de nuestros autores. 
 
El Príncipe de los poetas hace un símil (v.8) donde los términos de la comparación son 
él mismo y un monje (râhib), pues ambos viven en soledad, el monje en una celda y él 
en el destierro; y su corazón y una campana, porque su corazón late con fuerza como el 
monje toca la campana.
628
Aquí, la mención de la campana no se contrapone a la llamada 
a la oración, no hay rencor hacia lo cristiano pues él mismo se equipara a un monje y su 
corazón a una campana y por eso a Shaûqî habría que vincularlo al entorno de 
convivencia que transmiten los poetas del s. XI
629
. Si Shaûqî recuerda episodios 
históricos atormentados para los árabes como la escena de la entrega de llaves por 
Boabdil lo hace sin acusaciones, igual que ‘Arsalân que, aunque no habla de campanas 
ni de llamada a la oración, cuando alude a los tribunales de la Inquisición (شيتفت ناويد) no 
se ensaña, evita poner el dedo en la llaga y se limita a decir que durante el dominio 
árabe los musulmanes no perseguían a la gente por su credo v. (v: 30-33)
630
. Su postura 
de revisar los actos propios, buenos y malos, especialmente la fitna, y de estimar a los 
cristianos es la misma aquí que en la casida de la Batalla de Hattin, »la hermana« de la 
»Dhikrâ ilâ-l-Andalus«, en la que al contemplar el lago Tiberiades dedica unos bonitos 
versos a Jesucristo
631
 a la vez que duda de que los cruzados, por las barbaridades que 
hicieron en tierras del Señor, fueran sus seguidores: 
 
                                                 
628 ناو ،هافنم يف هتدحو يف هبلقف ،اقفوم لايمج بهارلاب هبلق يقوش هيبشت انل ودبي دقلو عطقنملا بهارلاب ءيش هبشأ ،نطولا ةدابعل هعاطق
 .سيقاونلا بهارلا قدي امك ،قديو قفخي هنلأ بهار بلقلا نأ هيلإ دارأ ام لكو ،هلك كلذ ىلإ دري مل يقوش نأ ريغ ،هتعموص يف ةدابعلل
 ،رتشلأا حلاصيقوش تايسلدنأ .ص ،118-117. 
629
 Al-Ramâdî tiene un poema en el que también equipara el corazón a la campana: »mon coeur, quand je 
rappelle mon aimée, bat, à cause de mon grand amour, comme une cloche«. H. PÉRES, La poésie 
andalouse, p. 279.  
630
  (40 )مهلدعب نيملاعلا َعيمج اوّوَسَو  رُمَعي ةيوسلاب كَّسمتي نَمو 
(41 ) ِِهنيد يف اوضراع لاو ِملسم ريغ رَكنُمب باتكلا لهأ اولماع لاو 
(46 ) ىلع مهشيتفت َناويد اوبصن لاو يرتَفيو سوجي ماوقأ دئاقع 
(44 ) ُهنإ َليق نَم رانلاب اوقَرحأ لاو  رُّتستلاب هنيد عم ٍةلص ىلع 
631 «مئتتلي لا ةتيبرغلا ةيبيلتصلا ءاتبو هتب لتبقأ يذتلا رمدتملا بتيرختلا نإ لوتقي نأ ديري بيكش هنأكو  خيراتتب قتلعتت يتتلا تايركذتلا للاتج عتم
نإ لوتقي نأ دتيري بيكتش نأكو ؟هادهو هاطخ تدهش ًادلاب نوبرخي مهو ،هيلإ اوبستني نأ ءلاؤه لواحي فيكف ،ملاسلا هيلع ملاسلا يبن حيسملا 
]...[نيملتسملاو نييحيتسملا متعت يته لتب ،نيملتسملا ىتلع ةروتصقمب تتسيل ةيبيلتصلا بورحلاتب ةتبكنلا »تصابرشلا ،يناةيبلا رةيمأ.م ،1 .ص ،
679. 
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 ِهئِطاوَش يذلا ِليلجلا ُرَْحب 
 
  َُرَثأ اِهبْحَر نِم ٍرْبَش ِلُك ِيف 
 
هُدروم ِحيِسَملا ُءامِد اذَغ 
 ُُهتوفَصو َهيراَوَح ىَسيِع 
اوَُعّبتا هل ََىللأا َنوُِدئا َّصلاو 
 
  ُرِضنلا َُهقير ُهنِم َُهقارَو 
 ُرَمُز ِهِظْعَو َلوَح نم ُسانلاو 
 ُرِشتنُم ُعارشلا كاذو ،ىَُده632  
 
 
Por lo tanto si entre al-Walîd y al Shinqît:î hay un tratamiento del elemento cristiano 
que se corresponde con el de la época de la expulsión, como si no hubieran pasado 
cinco siglos, y en Shaûqî se da una convivencia equiparable a la del s.XI, en ‘Arsalân e 
‘Iqbâl, como veremos más adelante, aparece una nueva percepción: no mentar 
elementos de la catedral. Sabemos que hablar de elementos cristianos era un tema 
obsesivo en los viajeros anteriores y que lo hacían con el propósito de sacar a relucir la 
dolorosa transformación de la mezquita en catedral; por lo tanto, el hecho de constatar 
que ninguno de los tres últimos- Shaûqî, ‘Arsalân e ‘Iqbâl- les hicieron la menor 
alusión, sino que se ciñeron a describir y recrear la antigua apariencia de la aljama 
cordobesa, nos lleva a proponer que su intención era rehusar enfocar el tema como un 
conflicto interreligioso. Por eso, si algo les desagradó o les gustó en la visita a la 
catedral, se lo contuvieron; buscaban pintar la mezquita sin adhesiones para reivindicar, 
sin enturbiarlo, un momento de hegemonía y florecimiento con el que dar cuenta en la 
actualidad de la enorme pujanza política, religiosa y cultural que alberga el islam. 
 
Como hemos dicho, la campana y la llamada a la oración a veces son complementarias, 
van asociadas de cierta manera y ambas representan un símbolo religioso de primer 
orden. Así, Shaûqî en »al-Andalus al-djadîda  « simboliza el repliegue en Europa del 
Imperio Otomano con una disminución del volumen de la llamada a la oración
633
, más 
tarde, en otro poema, con los franceses en Damasco, constata que no hay llamada a la 
oración en la mezquita de los Omeyas
634
. Puede decirse que la llamada a la oración es 
un símbolo cuyo volumen revela la salud del islam o de la patria y con el pasar del 
tiempo hay una clara tendencia a pasar de escuchar la llamada a simplemente ver el 
alminar, no el campanario, como si se fuesen diluyendo las impresiones y la distancia 
fuese mayor. Ése el caso en 1972 de 3abd al-Mun3îm al-‘Ansârî635: 
 ٍةبطرق َوحن يقيرط ُتفَرَع ّينإ 
 
  ُلَملأاو ُّبحلا ِهيلَع يِداز َناكو 
 
                                                 
632
 نلاسرأ بيكش ،ناويد ريملأا .ص ،116 
633
 «د ِّحوُم ِكيلع امف ،ُناذلأا َْتفَخ  ماُقت ُناسِحلا ُعَمُجلا لاو ،ىعسي » ،يقوش دمحأتايقوشلا .م ،1 .ج ،1 .ص ،647. 
634
 « َْتفلتخاو ،ُنوزحملا ُدجسملا رَّيَغَت ارحأ ِربانملا ىلعنادبِعو  ر 
 هترانم يف  ناذأ ُناذلأا لاف  ناذآ ُناذلآا لاو .ىلاعت اذإ»  ،يفوش دمحأتايقوشلا .م ،6 .ج ،1 .ص ،101. 
635  ،يراصنلأا معنملا دبعةريملأا باب ىلع .ص ،21. 
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 ُهّزيُمت ٍتاَملاعب ُُهتفرع 
 
  ُلَِحترا ِهِيف يِداوجب َانأ َاهَو 
 
اَهنِذآم ٍدُعب ْنَع ُحَملا ُداكا 
 
  ُِلَتتَقت ُناسُرفلا اهِراَوسا َنودو 
 
  
Del mismo modo, muchos otros poetas, Qabbânî
636
 y 3abd al-Mu3t:î H:idjâzî
637
, por 
ejemplo, se limitan a evocar el alminar de la mezquita y avanzamos, aunque pertenezca 
al estudio de una época posterior, que en la segunda mitad del siglo XX, el alminar, 
aunque hoy no es visible por estar embutido dentro del campanario
638
 de la torre 
catedralicia, suplantará a las columnas como elemento arquitectónico más citado en los 
poemas. Pues en ‘Iqbâl ya se anuncia este cambio porque es el único del trabajo que 
menciona el alminar (v. 27) y, si el volumen de la llamada decíamos que era importante, 
Iqblal coloca en la cima al Ángel Gabriel a desempeñar la función del almuédano. Esta 
primera aparición de lo que después se convertirá casi en una cita obligada, y muchas 
veces única, pensamos que nace de la necesidad de reivindicar un elemento que, aunque 
no se vea, tiene un gran valor simbólico en el imaginario musulmán, al igual que ocurre 
con el almimbar. La diferencia es que si éste lo citaban sin que existiese, lo crearon, 
para el alminar sin embargo tuvieron que transfigurar el campanario existente.  
 
A nuestra forma de ver el esfuerzo del poeta por distorsionar y alejarse de la realidad es 
menos deliberado cuando crea un alminar de la nada para arropar la función que 
desempeñaba el cadí Mundhir, personaje del pasado, que cuando transfigura un 
campanario presente para ver un alminar oculto con el fin de dar credibilidad al símbolo 
islámico de primer orden que es la voz del almuédano. Además, en el primer caso no se 
niega ningún elemento cristiano, incluso los mismos poetas que hablaban del almimbar 
mencionaban las campanas; sin embargo, en el poema que se cita el alminar hay una 
voluntad expresa de eludir y borrar elementos cristianos. Si damos por cierta esta 
hipótesis, podemos concluir que a lo largo del período estudiado la recepción de los 
elementos cristianos en los poetas a través de sus poemas pasó de ser sentida como 
agravio y profanación, véase al-Shinqît:î o al-Walîd, pasando por percibirse con 
indiferencia, Shaûqî y ‘Arsalân, hasta terminar con ‘Iqbâl premeditadamente no sentida, 
                                                 
636 «ةبطرق نم قبي ملةيكابلا تانذئملا عومد ىوس / .»ينابق رازن ،ةلماكلا ةيسايسلا لامعلأا .م ،4 .ص ،126. 
637 «يليبس رينيو /للاهلا كسمي نذآملا قوف ُدمحم ناكو » ،يزاجح يطعملا دبعليمجلا رمعلل ةيثرم .ص ،91. 
638
 «El alminar de la gran mezquita de Córdoba, ganada que fue esta ciudad por Fernando III, [...], y 
consagrado que quedó el mencionado templo al culto cristiano, pasó a constituir campanario de la 
restablecida catedral, ello conforme a práctica estimable como sistemática de nuestra Reconquista.[...] Del 
antiguo alminar que subsistía, en parte más o menos considerable, bajo un disfraz renacentista no mal 
arbitrado» Félix Hernández, El alminar de la Abd al-Rahman III en la mezquita mayor de Córdoba, p. 9-
10.  
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ignorada, transformada incluso, con el propósito de revivir el islam con más pujanza y 
brío. 
 
Al tratar la representación poética del alminar y el almimbar de la Mezquita Mayor de 
Córdoba, que, como sabemos, el primero es un campanario y el segundo no existe, hay 
que plantearse en qué medida los datos sobre las partes constitutivas del sacrosanto 
lugar son fiables en la poesía de la segunda Nahd:a y si poseen valor documental sus 
descripciones. Por una parte, algún estudioso ha sostenido esta hipótesis con la 
afirmación de que estos poemas suponen un valioso documento para la historia
639
, como 
también se ha dicho de alguna descripción, por ejemplo la de Shaûqî, que era fiel como 
una fotografía
640
. A estas opiniones hay que sumar los resultados de los cinco análisis 
parciales de los nombres propios y partes de la mezquita de este trabajo que han sacado 
a la luz valiosas noticias del templo cuya veracidad hemos probado al contrastarlas con 
otras fuentes, mayormente estudios arqueológicos. De este modo, la música ambiente 
del órgano, la presencia de capillas (تايلصم) y la abundancia de estatuas de las que habla 
Shinqît:î han sido verificadas con textos de Amador de los Ríos; la reforma de la 
techumbre donde Shaûqî vio un manto (ءلام), comprobada con el estudio de Rafael 
Contreras; las remodelaciones de los mosaicos que dejaron estupefacto a ‘Iqbâl las 
cotejamos con Henri Stern; y la penumbra dueña de la catedral que tantos viajeros han 
reseñado
641
. 
 
Al aparecer simultáneamente datos verídicos e imaginarios en los poemas, como ha 
quedado probado al confrontarlos con estudios arqueológicos coetáneos, podría 
otorgársele a los versos nahdawíes referentes a la Mezquita Mayor de Córdoba cierto 
grado de credibilidad y valor documental. Sin embargo, ese valor es muy exiguo, 
anecdótico casi. Como también lo es el de los relatos de viaje en prosa, europeos y 
árabes, de la época que cubren nuestros poetas, aún siendo éstos mucho más prolíficos 
en su minuciosidad descriptiva
642
. Al decir verdad, tanto la prosa como la poesía 
                                                 
639
 «..[اتهيلإ عوتجرلا يتغبني قئاتثو خيراتتلل نومدتقي ندتملا كتلت ىتلع نوتعجفتي نيذتلا ءارعتشلا ءلاؤته نأ لاتحلا عتقاوو .»]. بتيجم نتسيح
 ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،41.  
640 «ةحجان )ةيفارغوتوف( ةروص هل مسري نأ يقوش عيطتسي مويلا ىلإ يقابلا ديجملا رثلأا اذه».  ،رتشلأا حلاصيقوش تايسلدنأ.ص ، 
641 «،سئاتنكلا نتع روتنلا عتنم يتف داتهتجلاا يتهو ،ةتننجه اتهنم لتقأب سيتل ،ىرتخأ ةعدب كانه كلذكو ناتكملإا ردتقب ًاتملظم اتهلخاد ءاتقبإو .»
 ،نلاسرأ بيكشةيسدنسلا للحلا.م ،1 .ص ،406 ]...[« .]...[اتنمايأ ىلع اذكه ناك امو ،ملاظ هبش يف هنم تلخد يذلا بابلا دنع .» نيتسح
 ،سنؤمسلدنلأا ىلإ ةلحرلا .ص ،92. 
642
 La rihla de al-Batanûnî incluso aporta muchas fotos, ver pág: y la de Mustafá Farruj trae algún que 
otro dibujo además de las varias acuarelas que hizo el pintor tanto del exterior como del interior de la 
mezquita. 
 174 
frecuentemente se dejan llevar más por las exageraciones de los antiguos, las anécdotas 
de los relatos anteriores o las curiosidades que les contaron los guías que por la 
observación directa y el estudio documentado. Siendo así, y por tratarse de una época 
relativamente reciente en la que se ha mantenido la catedral y remozado la mezquita, 
quien se interese por el estado, los cambios y las remodelaciones que han tenido lugar 
en el templo entre 1886 y 1933 tiene a su disposición tanto en el Archivo Catedralicio 
como en la biblioteca de la Junta Provincial de Córdoba exhaustivos repertorios y 
censos de todos los trabajos emprendidos, además de excelentes estudios monográficos 
de gran rigor científico de los más notables arquitectos, arqueólogos e historiadores que 
han trabajado allí. 
 
Lo que nunca tienen en cuenta los poetas y viajeros, y por eso suelen atribuir el 
excelente estado del templo únicamente al genio de los constructores musulmanes, es el 
gran interés que la mezquita mayor de Córdoba ha suscitado y suscita, entre los reyes 
cristianos
643
 y la sociedad española
644
, que desde la edad media hasta nuestros días, 
pasando algún momento de incuria
645
, le han dispensado un cuidado y un 
mantenimiento ejemplares convirtiéndola, sin lugar a dudas, en el monumento religioso 
omeya mejor preservado de cuantos hay. Tenemos que decir a este respecto, que 
muchos de los elementos que han maravillado a los poetas como pueden ser los 
mosaicos del mih:râb o los techos han sido rehabilitados numerosas veces para 
devolverles la semblanza original. Como es lógico, fruto de esta continua labor de 
reformas y restauraciones, contamos con fuentes mucho más fiables que los poemas de 
                                                 
643
 «Nunca se ha subrayará bastante la admiración que los reyes cristianos sentían por los monumentos de 
sus enemigos moros». Emilio García Gómez, Poemas árabes en los muros y fuentes de la Alhambra, p. 
20; «Tal era el espíritu y deseos de conservarlos en aquel tiempo, que la Crónica del Santo rey D. 
Fernando relata [capítulo 29] la manera como, después de aceptados los partidos que asentaron con aquel 
los moros de Sevilla par la entrega de la Ciudad, demandáronle les consistiese derribasen las Mezquita 
mayor; y habiéndoles enviado [VI] el Santo Rey á su hijo, el infante D. Alfonso, éste respondió: «que si 
una sola teja derribaban della, que por el mesme hecho no dexaria moro ni mora á vida». Los moros 
replicaron «que les dejase solamente derribar la torre, que él podría hacer otra», á lo cual el infante 
contestó: «que por un solo ladrillo, que della derrocase, que no dexaria un solo moro á vida en Sevilla». 
Hurtado, monumentos, p. V-VI. 
644
 «La honra de Córdoba está en la Mezquita Aljama, y juzgamos que ántes [sic] de que ésta perezca, 
deben acudir los cordobeses á sostenerla con los propios hombros». Amador de los Ríos, Inscripciones 
árabes..., p. 152. 
645
 «La catedral cristiana- sin embargo de las adulteraciones y trastornos que ha experimentado la 
Mezquita muslime- colocada en el centro de ésta, más parece cautiva que señora, á despecho de cuantas 
capillas ha erigido en los extremos de las naves la piedad de los magnates cordobeses, que hoy apenas 
hacen semblante de cuidarse de ellas». Amador de los Ríos, Inscripciones Árabes de Córdoba (1879), p. 
151. 
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esta época para abordar un trabajo que verse sobre la historia decorativa del 
monumento. 
 
Sin embargo, aún siendo el valor documental arqueológico que nos ofrecen los poemas 
muy restringido y carente de interés frente a otro tipo de fuentes coetáneas 
especializadas, sí es sustancioso, desde un punto de vista literario, proceder al censo de 
las citas de las partes de la mezquita para preguntarse cuáles son los centros de interés y 
por qué, como ya hemos hecho con el almimbar, las columnas y el alminar, y tratar de 
concretar la adecuación entre la descripción poética y la realidad del monumento. De 
este modo, cotejando el grado de veracidad y el de ficción en cada momento, podemos 
establecer el nivel de distorsión-fidelidad del poeta respecto de los elementos 
decorativos de la mezquita- catedral y analizar las posibles causas de dichos cambios y 
su evolución.  
 
Pues bien, el único cuya descripción es fiel a la realidad de lo que había es Shinqît:î; 
todos los elementos arquitectónicos, tanto cristianos (estatuas, campanas, órgano) como 
islámicos, que menciona, estaban cuando él fue. Pero conforme se avanza en el tiempo- 
en los poemas de al-Walîd, Shaûqî y ‘Arsalân-, se inicia un alejamiento de la realidad 
ya que no sólo se dejan de dar citas de elementos cristianos presentes, vistos sin duda, y 
que al-Shinqît:î citó, sino que además se da cuenta con insistencia de un almimbar de 
creación imaginaria. Hasta llegar al poeta que cierra nuestro estudio, ‘Iqbâl, que además 
de incorporar las tendencias anteriores de omitir las alusiones a lo cristiano y crear un 
púlpito musulmán inexistente, va más lejos aún en el grado de distorsión de la realidad 
llegando a transfigurar lo cristiano en musulmán y reflejar en el poema un alminar 
donde la realidad presenta una torre catedralicia. Como vemos, la tónica general a lo 
largo de la época estudiada tiende a una idealización de la realidad con una voluntad 
premeditada de ocultar ciertos elementos, crear otros y transformar el decorado para 
ofrecer escenarios ficticios. 
 
El realismo beduino y veraz de Shinqît:î, de expresión complicada pero descripción fiel, 
de musulmán que se siente ultrajado y que describe lo que ve termina por convertirse, 
con el paso del tiempo, en un simbolismo idealista, de verso diáfano pero retrato 
desfigurado, aunque siempre exista una base real. Si ponemos en relación esta evolución 
de más a menos realista con las condiciones que rodean cada poema, su reivindicación 
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final, su miedo, nos daremos cuenta de que la indignación franca de Shinqît:î pretendía 
devolver al-Ándalus al seno del islam, es ofensivo y se inserta en la óptica de las luchas 
del pasado, mientras que ‘Iqbâl, en el otro extremo, parte de una amenaza inminente, la 
pérdida de Palestina, y se resigna a un simbolismo más ficticio. De lo dicho se nos 
permitirá deducir que conforme el peligro es más acechante y la crisis en el mundo 
árabe mayor, se empieza a quebrar la confianza en las propias fuerzas y para conseguir 
un mismo efecto dentro de una temática común el poeta se ve obligado a tamizar su 
descripción, a falsearla con más ficción. 
 
De este apartado del estudio comparado de los vocabularios hemos visto hasta ahora las 
dos partes más importantes: el análisis de los nombres propios y el de las partes 
constituyentes de la mezquita catedral de Córdoba que aparecen en los poemas. Por lo 
tanto, como avanzábamos en la introducción, nos queda por tratar el tercer y último 
punto: la comparación de nuestra época con la de los poetas del s.XI en al-Ándalus. La 
razón de incluir este punto radica en que, como vimos en el apartado de la estructura, el 
modelo de las casidas de nuestro estudio, en lo referente al metro y la rima, es de clara 
inspiración zayduniana y sería interesante ver si dicho paralelismo, o inspiración, se da 
también en el campo del vocabulario. Cabe hacer una aclaración obvia y es que por 
»vocabulario« nos referimos única y exclusivamente a los campos semánticos de los 
nombres propios y de las citas de la mezquita, y los datos que se desprenden de su 
análisis. Por ende, nuestro estudio se reduce a ver las diferencias entre ambos campos y 
queda fuera el resto de posibles acercamientos dentro de un estudio más amplio de lo 
que se entiende por »vocabulario«. 
 
Aparte de que los propios poetas confiesen y se vanaglorien de su entronque andalusí, 
en especial con Ibn Zaydun, como demuestran, entre otros muchos, estos versos de la 
andalusiyya de ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd646: 
100-  ُُهتََّنأ ُنّونلا ُثيَح َنوديَز ُنبا ىَكب  
  
 انيباصُملا يكُبي ُهُرعِش ْلََزي َملَو 
 
101- يَنبَرَطأَو ينّابََصتَو يَنقاش مَك  
  
  
 انيحوَنت ٍضوَر يف َءاقرَو ِتنُك ِذإ 
 
106-  ْتَكَح ُطومَّسلا َكيتاه ِكِعومُد نِمَو  
 
 انيواكَش اهيف ٍةَِّينون َتايَبأ 
 
Encontramos entre los críticos quien sostiene esta misma hipótesis de que la inspiración 
de nuestros poetas en las fuentes de la poesía clásica andalusí es patente y no admite 
                                                 
646 ديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،110. 
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duda, pero también, en lado opuesto, hay quien defiende lo contrario arguyendo que 
dicho entronque es simulado y que lo que de verdad comparten ambas poesías es 
periférico. La primera hipótesis la han defendido muchos estudiosos que han resaltado 
la influencia andalusí en los poetas de al-mihdjar al-djanûbî, sobre todo basándose en la 
forma, que han llegado a afirmar que los poemas de esta época son imitación de 
aquellos
647
; mientras que la segunda formulación, la de quienes restan importancia a la 
influencia andalusí, la ejemplificamos con el profesor Pedro Martínez Montávez que, en 
su libro sobre al-Ándalus en la literatura árabe contemporánea dice respecto a las 
andalusiyyat de Shaûqî: «Si esta poesía puede proclamar una progenie andalusí, se debe 
casi siempre a que, mayoritariamente, lo avalan así los datos, las menciones, las 
referencias; es decir, lo propiamente periférico a la poesía. Sin todo ese andamiaje, por 
consiguiente resultaría una poesía traslaticia»
648
.  
 
¿Dónde, entre ambas afirmaciones, ubicamos nosotros los poemas estudiados? ¿En el 
extremo de la influencia determinante o en el de la influencia aparente y superficial? En 
primer lugar, debemos decir que aquí abordamos a los cinco poetas como grupo sin 
resaltar las diferencias existentes entre ellos, pues sería demasiado largo, y en segundo 
lugar, podemos anticipar que, así vistos como grupo, las dos hipótesis son verdaderas 
según el aspecto en el que centremos el análisis. Los estudios de 3îsâ al-nâ3ûrî y de 
3umar al-Daqqâq han demostrado influencias concluyentes en lo referente al tono 
nostálgico, tipos de estrofas (moaxajas y zéjeles), así como explican las razones 
culturales y literarias por las que los poetas del mihdjar tomaron de los andalusíes tales 
recursos. Por otra parte, en lo concerniente al vocabulario, veremos a continuación que 
las semblanzas entre ambas poesías en las descripciones de personajes o de edificios son 
escasísimas, casi inexistentes, lo que permite sostener la segunda hipótesis de que lo 
compartido por ambas poesías es »propiamente lo periférico y el andamiaje«. 
 
Una de las pocas coincidencias entre los nombres propios de ambas épocas es el interés 
excepcional que suscita la ciudad de Córdoba, que por sí solo formará un tema 
                                                 
647 وصفلا لاثملا ليبس ىلع عجار :ةيلاتلا ل«سلدتنلأا رعتشل لتضفلا يتبأ ةاكاحم »،حوتشم دتيلو عيةضملا رعاةشلا :دةيلولا لةضفلا وةبأ .ص ،
411-428 ؛«سلدنلأا ةلاه » ،قاقدتلا رمعرةجهملا يةف ةيةسلدنلأا ةبةصعلا ءارعةش .ص ،86-104 ؛« رعتش يتف ةيتسلدنأ تاتعابطنا و هباتشم
رجهملا » .ص ،رجهملا بدأ ،يروعانلا ىسيع633- 680. 
648
 Pedro Martínez Montávez, Al-Andalus, España, en la literatura árabe contemporánea, p. 48. 
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literario
649
. Veamos lo que dice Henri Pérès en su excelente libro sobre la poesía en 
árabe clásico del s.XI: «Leur inspiration prend souvent la forme du regret: le charme de 
la patrie s'accroît par l'éloignement et la ville qui leur paraîtra la plus émouvante et la 
plus digne d'être chantée ne sera pas celle qui manifestera un vie trépidante, mais bien 
celle qui aura perdu sa parure de beaux monuments: Cordoue, capitale du califat, centre 
de la civilisation musulmane, est matière poétique au XI siècle parce qu'elle est déchue 
de ses prérogatives royales et en grande partie ruinée»
650
. Con esta cita, y por lo 
evidente del tema, se hace innecesario documentar el número de veces que los poetas 
del s.XI, especialmente el trío Ibn Zaydún, Ibn Shuh:aîd e Ibn H:azm mencionan 
Córdoba en sus divanes
651
. Y en cuanto a los contemporáneos, baste decir que lo que los 
reúne en este trabajo es precisamente el haber compuesto un poema sobre la mezquita 
de Córdoba
652
. 
 
No obstante el acercamiento, las descripciones y las menciones que se hacen de 
Córdoba en la poesía de uno y otro grupo son muy diferentes. En el siglo XI, los poetas, 
dado su carácter sensual con la naturaleza, describían exclusivamente espacios al aire 
libre, los alrededores de la ciudad, las albercas, jardines, lugares de paseo junto al río
653
. 
Por el contrario, los viajeros de nuestro estudio, aunque evocan la misma ciudad, no 
tratan la naturaleza viva, las flores de los jardines y las aguas, sino que se centran en 
espacios interiores. Si acaso, la única excepción a esta observación es el río 
Guadalquivir, espacio abierto, que aparece en los poemas de Shaûqî, al-Walîd y 
‘Arsalân, pero cuyo retrato es muy diferente, ya que generalmente se compara con otro 
río de un país árabe para familiarizarse; se menciona, pero no se describe. Entre los 
modernos, el único que aporta una descripción del exterior es ‘Arsalân en cuyo poema 
retrata los molinos del río (v.93), el arrabal de Saqunda (ةدنقتش) (v.89), el puente romano 
                                                 
649 « سمتش اتهيف تأتفطناو ،اتهيف اهتوبتص دتهاعم تتضقناو ،اهرود تبرخو ،اهلاح لع تلاح فيك اوأرف ،ةبطرق ملاعم ىلإ ءارعشلا تفتلاو
اهيثارمب اهوبدنف ،ةيرماعلا موجنلاو ةيمأ ينب .» ناسحإ ،سابعةبطرق ةدايس رصع : يسلدنلأا بدلأا خيرات .ص ،147. 
650
 Henri Pérès, La poésie andalouse, en arabe classique, au XI siècle, p. 157.  
651 دومحم حبص، ةبطرق رعاش : نوديز نبا .ص ، 
652  :اتتنمايا ىتتلإ رتتملأا تتتيقب اذتتكهو«لفلا بدلأا يتتف ًاروتتضح ةتتنكملأا يناتتث ]...[ ةتتبطرق لتتثمت]سلدتتنلأا وتته لولأاو[ ينيطتتس .» ،يدتتيعجلا
ثيدحلا ينيطسلفلا بدلأا يف سلدنلأا ءاعدتسا .ص ،609. 
653
 «Sur les villes elles-mêmes, ils ne nous disent rien; on chercherait vainement un détail précis sur une 
rue, un marché ou une porte [...]. Mais ce qui les a inspirés avant tout, ce sont les munya-s et les alentours 
des villes et tout particulièrement la présence d'un fleuve dans une campagne verdoyante. Le poète 
andalou ne saurait aimer une ville sans campagne». Henri Pérès, op.cit, p. 157. «On chercherait en vain 
dans leurs compositions des tableaux embrassant tout l'ensemble d'une ville avec ceinture de faubourg, de 
jardins et des montagnes; mais comme nous allons le voir, ils ont su prendre ce qui, à leurs yeux, 
constituait les valeurs seules dignes d'être mises en évidence; les lieux de plaisance et les promenades 
publiques sur les rives de fleuves ou dans les vallons boisés». Henri Pérès, op.cit, p. 120. 
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(v.92) y más de ocho palacios (v. 82-85) hoy inexistentes. Como vemos, ninguno de los 
elementos exteriores mentados por ‘Arsalân pertenece a la naturaleza viva sino que 
todos son edificios, barrios, palacios del pasado. 
 
Hemos visto que los andalusíes del siglo XI tenían predilección por los espacios 
abiertos y la naturaleza mientras que los nahdawíes se centraban casi exclusivamente en 
espacios interiores y construcciones. Otra gran diferencia es que los primeros cuando 
recordaban en sus poemas alguna edificación vista desde el exterior, generalmente 
palacios como el de Medina Azahara o la munya de la familia de Ibn H:azm
654
, ésta era 
una pura ruina, víctima de la guerra civil de 1013
655
. Por eso los poetas del siglo XI 
omitieron sistemáticamente describir construcciones en buen estado como la mezquita 
mayor y el puente
656
 y los elementos arquitectónicos presentes en sus poemas son 
escasísimos
657
. Además, como vimos más arriba en este apartado, su tratamiento de los 
elementos cristianos; campanas o estatuas
658
, es espontáneo y familiar, libre de toda 
comparación, hostilidad o resentimiento.  
 
En esta línea de la recepción de lo cristiano y la convivencia entre religiones existen 
muchas fuentes y no vamos a ahondar en ello, pero sí vamos a aportar una cita que 
permite comparar, en el campo del vocabulario, la forma de designar a los mozárabes -o 
cristianos- utilizada en la poesía musulmana del s. XI con la que encontramos en los 
poemas de nuestro estudio: 
 
«En général, il semble que les poètes du XI siècle aient évité d'employer le mot 'ilĝ (pl. 
'ulūĝ et quelques fois a'lāĝ) pour désigner les Chrétiens fait prisonniers. Ils ont 
                                                 
654
 «La separación hace derramar llanto a los poetas sobre el lugar de las citas antiguas. Lágrimas viertes 
sobre las ruinas [...]Uno de los que han venido hace poco de Córdoba, a quien yo pedí noticias de ella, me 
contó cómo había visto nuestras casas[...] sus huellas se han borrado, sus vestigios han desparecido, y 
apenas se sabe dónde están. La ruina lo ha trastocado todo. La prosperidad se ha cambiado en estéril 
desierto; la sociedad, en soledad espantosa; la belleza en desparramados escombros; la tranquilidad, en 
encrucijadas aterradoras. [...]» Ibn Hazm, El collar de la Paloma, p.239. 
655
 «أ( ةبطرق باصأ يذلارايهنلاا( ةيربربلا ةنتفلا ببسب )سلدنلأا م499 ةيسايسلا ةدحولا ىلعو نارمعلا ىلع ىضقف ) .»]...[ ناسحإ
،سابع برعلا دنع يبدلأا دقنلا خيرات .ص ،386. 
656
 «Mais, fait curieux, les poétes au XI siècle n'ont décrit ni le Pont, ni la Mosquée. Le Pont en lui même 
paraît offrir peu de sujets d'inspiration et on peut croire que s'il avait pu être un lieu de promenade, il eût 
retenu leur attention; La Mosquée, lieu de prières et enseignements religieux, est systématiquement 
écartée de leurs préoccupations. On peut se demander alors, en laissant momentanément de côté Madinat- 
az-Zahrā', ce que les poétes du XI siècle ont décrit de Cordoue». Henri Pérès, La poésie andalouse, en 
arabe classique, au XI siècle, p. 122. 
657
 «Les détails architecturaux, sauf dans les poèmes d'Ibn Ңamdīs, sont presque inexistant». Henri Pérès, 
ibidem, p.157. 
658
 Sobre la tolerancia hacia las estatuas puede consultarse: Henri Pérès, ibidem, p. 330-335. 
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totalement méconnu le mot musta'rib d'où semble bien dériver le mot espagnol 
«mozárabe». Les Chrétiens contre lesquels des expédition sont entreprises sont appelés 
de naşārā (nazaréens) ou Kāfir (pl. kuffār ou ahl al-kufr: infidèles) et mušrik 
(polythéistes) quand il s'y joint une idée de guerre sainte. 
Le mot le plus courant pour désigner Chrétiens mozarabes et Chrétiens des pays 
étranger es celui de 'Aĝam dont le sens est opposé à celui de 'Arab, celui-ci désignant 
les arabes parce qu'ils parlent «clairement» et celui-là, tous les Étrangers parce qu'ils 
s'expriment de façon «inintelligible» ou «obscure». Ce sont les «Barbares» des Grecs. 
En Espagne 'Aĝam désigne dans un sens plus étroit les non- Arabes de la Péninsule et 
plus précisément les non- Musulmans, c'est à dire les Chrétiens espagnols [...]»
659
. 
 
Pues bien, en nuestra época, los poetas se detienen a escribir ante construcciones que en 
absoluto son ruinas sino monumentos imponentes
660
, además, se describen numerosos 
elementos arquitectónicos y, en general, el tratamiento poético que aportan de los 
elementos cristianos, campanas y estatuas, no es espontáneo y familiar, como el del 
siglo XI, sino que se inscribe en un marco de rivalidad que deja traslucir, cuando 
menos, una recriminación contenida y un hondo sentimiento de desazón como el de las 
elegías a las ciudades andalusíes de la época de la expulsión
661
. En cuanto a la forma de 
designar a los cristianos, aquí no es la de 'Aĝam, que no tiene ninguna mención en 
nuestros cinco poemas, sino que suele prevalecer la de franceses (جنرتف), y alguna que 
otra vez aquéllos términos que Henri Pérès asocia a los momentos en que existe 
hostilidad o ambiente de guerra santa: por ejemplo, en al-Walîd aparece repetidas veces 
a'lāĝ (v. 96, 109, 119, 126); 
اتتتتتنيداع مورتتتتتلا  جوتتتتتلع اتتتتتناتأ ىتتتتتتح 
 
  ًةتتتتتتتبئان ِكتتتتتتتلملا دتتتتتتتقفب اتتتتتتتنافك اتتتتتتتم أ 
 
O en al-Shinqît:î Kāfir (v. 53) 
اتتتتتتتتسَِعت ُه ُّدتتتتتتتتِج ِذإ ادتتتتتتتتَغ َنيِرفاتتتتتتتتكِلل 
 
  ِهتتتتِتب َنيِملتتتتتسُملا ّىلتتتتتَصُم ِهتتتتتيف ُتتتتتتَيأَر 
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 Henri Pérès, La poésie andalouse, en arabe classique, au XI siècle, p. 276. 
660 «صقلا اذه ىلع فقي وهو يقوش نأ لاإ اتمف ،لتبق نتم برتعلا ؤارعتش هتيلع فتقو اتيلاب لاتلط سيل للطلا اذع نكلو للط ىلع فقي امنأك ر
لامج نم ةحسم هيف لاز» ،يرصملا بيجم نسيح .لابقإو يقوش نيب سلدنلأا .ص ،102. 
661
  ةديصق نم ناتيبلا ناتاه«برعلا تانج يف »:ديلولا ىدل يئانثلا ريثأتلا حوضوب نارهظي 
  ب سأكلاو رغثلابهرعِش َنوديز ُن  تاكحضلا ىلع ًاعمد يل رّجفت 
  ًاخفان ِقوبلا يف َّيدنرلا ىتفلا َحلاو   .تاقعّصلاب ِضرلأا َنكر ُعزْعَُزيديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،122. 
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Una vez vista la clara inspiración en el modelo, o soporte estructural, de nuestro grupo 
de poetas nahdawíes en la poesía andalusí del s.XI, nos habíamos propuesto delimitar, 
en el tercer punto de la introducción a este apartado, cuál era la semblanza que se daba 
entre ambos grupos a través de las comparaciones de vocabulario - especialmente el 
referente a las partes de la mezquita-catedral. Pues bien, si exceptuamos la ciudad de 
Córdoba en la que se centran unos y otros, hemos visto que el tratamiento de la ciudad, 
sus centros de interés en las descripciones y las referencias a edificios y nombres 
propios poco o nada tienen en común. Antes, en el s.XI, se describía prioritariamente 
naturaleza y ruinas, montones de piedras, desde el exterior, mientras que los integrantes 
de nuestro estudio describen un edificio en buen estado desde el interior y evitan 
sistemáticamente la naturaleza. No obstante, se puede buscar lo común, leer la intención 
última, y entonces encontramos que tanto antes como ahora los poetas evocaban la 
gloria del pasado no sólo para revindicar la figura del califa, la gloria y estabilidad de 
antaño, sino que iban más lejos llegando a representar un porvenir, que para ellos está 
lleno de amenazas. 
 
4-4 Comparación de las imágenes poéticas 
 
 
Una vez llegados al estudio comparado de la imagen poética vamos a trazar las grandes 
líneas de las técnicas compartidas que han utilizado los poetas para dibujar, con mayor o 
menor éxito, su composición andalusí. Por supuesto, no procede aquí retomar todos los 
aspectos tratados en los estudios parciales sino resaltar lo más significativo y ver la 
evolución cuando la hubiese. Para ello vamos a ver en este apartado los siguientes 
puntos: diversos tipos de personificaciones, el contraste temporal sobre el que giran 
parejas de oposiciones, qué papeles juegan los personajes en esta dicotomía temporal, el 
paso de la »naturalización« a la »conceptualización« de las imágenes y la evolución de 
algunos de estos puntos que se produce con ‘Iqbâl, y que sirve de anuncio de lo que será 
la tónica dominante en la poesía posterior. 
 
Es frecuente que los poetas insuflen vida a significantes exánimes y los traten como si 
sintiesen, se doliesen y se quejasen; es como si quisieran transmitirnos que es tal la 
magnitud del horror y la dimensión de la catástrofe que todo, incluso objetos, se 
lamenta. La personificación se encuentra en todos los poemas de este estudio y, dicho 
 182 
sea de paso, era tan frecuente en las elegías andalusíes a ciudades
662
 que se cuenta como 
el único recurso en el que los andaluces superaban a los orientales
663
. Especialmente, a 
la mezquita como conjunto, por su carácter simbólico de templo del islam, le han sido 
atribuidos muchos calificativos y cualidades humanas. Por ejemplo, la tristeza, como 
aparece en estos versos de Shaûqî:  
 ُُهَلأَسأ ِنوْزحَملا ِدَجسَملِاب ُترَرَم 
 
 ؟ُناورَم ِبارحِملا َوأ ىَّلَصُملا يف َله 
 
   
Otra forma de personificar a la que se recurre en los poemas es la de utilizar el vocativo 
para interpelar a la mezquita, como si oyese, para dirigirle súplicas o confiarle 
pensamientos, como por ejemplo en este verso de ‘Iqbâl664: 
 
(60.َرود ُّصلا ُمِرُضي يتوَص َِّنَإف َبوُلقلا ُِنتَفي َك َّوَج ََّنأ امَكَو ،ََةُبطُرق َدِجسَم اي )  
   َّتلا َةََّذل ِبوُلقِلل َُبَهت َتَنأ.َبوُلقلا ُحَرَشأ اَنأَو ، ِّيَِهلِلإا ّيلَج  
 
O en este otro de al-Walîd
665
: 
 
17- ةتَُبطُرِقب يناتعلا ُدِجتسَملا اتهَُّيأ اتي  
 
 اتتتتتنيذَأت ُسارتتتتتَجلأا َكُر ِّكَذتتتتُتت ّلاتتتتَته 
 
Pero, además de las personificaciones e invocaciones a la mezquita como conjunto, 
encontramos que los elementos constitutivos de ésta, especialmente los más distintivos 
como el mih:râb, el almimbar o el alminar, pueden también encarnar atributos humanos, 
como es el caso de este verso de Shinqît:î
666
 donde nos pinta que el alminar está triste 
por la falta de oración: 
13-  ِهتتِتب َنينِذؤتتتُملا َماتتتقَم ِهتتتيف ُتتتتَيأَر  
 
 اتتتتتتتتًِسَئتبُم ِالله ِناَذأ نتتتتتتتتِم ًلاتتتتتتتتَّطَعُم 
 
Hemos visto tres tipos de personificaciones: interpelar y atribuir cualidades humanas a 
la mezquita o a sus elementos constitutivos, con ejemplos de cuatro de los cinco autores 
                                                 
662 «ندملا ءاثر ةديصق يف ةينفلا تاودلأا ىدحإ صيخشتلا ناك دقلو .» ،تايزلا دمحم الله دبعلأا رعشلا يف ندملا ءاثريسلدن .ص ،
269- 242. 
663
 «Toutefois, il importe de remarquer, ces derniers thèmes, déjà ressassés par l'Orient et conventionnels 
par leur ancienneté, leur fréquence et leur expression figée, ne sont pas repris tels quels. Le poète andalou 
sait leur insuffler une vie nouvelle par une interprétation plus anthropomorphique de la nature qu'il tend à 
personnifier sans cesse et par un retour à la réalité qu'il coudoie, réalité non asiatique, mais andalouse, 
dans laquelle il puisera la matière de ses images poétiques». Henri Pérès, La poésie andalouse en arabe 
classique au XI siècle: ses aspects généraux, ses principaux thémes et sa valeur documentaire, p. 113-4. 
664  ،لابقإ دمحم /ليربج حانج ناويد .ص ،نيعملا دبع يحولم ةمجرت124 . 
665 ديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،107 . 
666 نشلا ،يطيق ،ةينسلا ةسامحلا .ص66. 
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que conforman este estudio, lo que nos permite afirmar que se trata de un recurso 
común aunque no sea exclusivo de la mezquita. Por otra parte, puede deducirse que, tras 
el uso extendido de las personificaciones, hay una clara voluntad de dar vida a objetos 
inanes, de sensibilizar símbolos de la religión islámica, para que se entristezcan o se 
lamenten y de este modo dar más dramatismo a la catástrofe del retroceso del islam en 
tierras de al-Ándalus. Digamos que al humanizar los símbolos del islam se establece 
una empatía y parentesco con el lector cuya función es ahondar más en los sentimientos 
trágicos. 
 
Vista la personificación como hecho general, merece la pena dedicar un párrafo al caso 
particular de la feminización de la mezquita o de sus partes constitutivas y, más 
concretamente, al símil que en la poesía árabe clásica asocia el templo a una novia, 
como aparece en estos versos de ‘Arsalân667. Además, con esta cita completamos cinco 
ejemplos de personificaciones, una con cada uno de los poetas, como prueba indudable 
de la amplitud que conoció este recurso entre los vates de la época de este estudio. 
 
21- يتِتلجَنت ِِسئارَعلاتتَك لتت ََّمَأت يتتليلَخ  
 
  ِرتتَثَكأَو ٍفَلأتِتب ىتتصُحت دتَتق ُنيطاتتَسأ 
  
Tal vez por lo acendrado y arraigado de la personificación de ciudades o edificios en la 
forma de una novia en la literatura árabe clásica, este símil ha conocido mayor 
desarrollo técnico y riqueza que el resto de las personificaciones, pues no se limita a una 
comparación, sino que puede llegar a multiplicarse y ramificarse atribuyendo 
sucesivamente una serie de complementos, atavíos y características propias de la novia 
a los elementos de la mezquita. Es como si esta imagen, por su dilatada frecuencia, 
permitiese un juego más rico y un refinamiento más complejo que las demás ya que, 
como vimos en el apartado de Shaûqî, las alineadas columnas eran pestañas (v.70) que 
se maquillaban- atributo de la novia- para recibir grandes ceremonias (v. 71) y los 
atauriques del techo tejían su vestido (ةءلاتم) (v.72). Sin mencionar directamente a la 
novia tenemos un encadenamiento de tres símiles que ligan dos elementos 
arquitectónicos, columnas y techo, con dos complementos de novia, las pestañas y el 
vestido. 
 
                                                 
667 نلاسرأ بيكش ريملأا ناويد .ص ،162. 
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Otro recurso literario que domina la época de nuestro estudio hasta el punto de haber 
sido el eje sobre el que ha girado el análisis de la imagen poética de varios poemas, 
como el de Shaûqî o Shinqît:î, es la comparación entre el presente y el pasado o, dicho 
de otro modo, entre cómo era la realidad antes y en lo que se ha convertido ahora, entre 
la belleza de antaño y los desastres de hogaño, y cómo ha cambiado todo de raíz. Esta 
técnica, al igual que las personificaciones de los hitos islámicos, tampoco es nueva de 
esta época sino que ya se encontraba en la poesía andalusí
668
, con la diferencia de que el 
presente de los siglos XI y el de principios del siglo XX son muy diferentes. Si, antes, 
al-Ándalus era su patria y los poetas habían conocido en persona el tiempo de 
esplendor, ahora, el lejano «paraíso perdido» es «la recreación de una imagen ideal de sí 
mismos que alimentan los árabes para no tener que enfrentarse a la autocrítica radical y 
descarnada que llevan muchos años necesitando y eludiendo»
669
. 
 
Una forma ingeniosa a la que acuden los escritores para mostrar este contraste temporal 
es el empleo de binomios donde el primer término es el nombre árabe clásico y el 
segundo, la transliteración del nombre actual, o lo que es lo mismo, el antiguo nombre 
árabe castellanizado: اتيكتسوم-دجتسم 670 ; 671اتبودرك-ةتبطرق  ;  ءايثلدتنأ-سلدتنأ 672. Sin que nos quepa 
la menor duda, y como es lógico, el conocimiento y la descripción literaria del masyid 
califal es mayor e infinitamente más pormenorizado que el de la mesquita, como hemos 
visto en el epígrafe anterior, y el de Qurtuba, que el de Kurduba, pues esta última la 
desconocen por completo como demuestra que todos los viajeros, a excepción de 
‘Ah:mad Zakî673, digan que el masyid es lo único que queda de los árabes674 en 
                                                 
668 «( ةتيربربلا ةتنتفلا ببتسب )سلدتنلأا مأ( ةتبطرق باتصأ يذتلارايهنلاا499 قتلقلا عاتشأ و ةيتسايسلا ةدتحولا ىتلعو نارتمعلا ىتلع ىتضقف )
رعتشلا ىتمرو ،سيياتقملا يف للاتخلااو-  ًاتتقؤم-  ءاتيعدأ نتم ةتقبط قتلخو داتسكلا يتف ىتلعو مهعاتضوأ ىتلع ءارعتشلا ةتمقن ىتلإ ىدأتف ةتفاقثلا
]...[رضاحلاو يضاملا نيب ةنراقملا ةلواحم ىلإو نيعّدملا ىواعد .»،سابع ناسحإ برةعلا دنع يبدلأا دقنلا خيرات .ص ،386 ]...[« . اتمنإ
 ةبطرق يف لاوحلأا بلقتو ،رضاحلا ريغتو يضاملا لامجب روعشلا نم تقثبنا.»]...[،سابع ناسحإ  ةدايةس رةصع : يةسلدنلأا بدلأا خيراةت
ةبطرق .ص ،147. 
669
 Serafín Fanjul, La quimera de al-Andalus, p. 235. 
 670 ،خوّرف ىفطصم دوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر ،19. 
671 «موتيلا اتتبودركو ستملأا ةتتبطرق :ناتروتص هتتينيع ماتمأ عرطتصتو ،ةتتنيدملا بتلق يتتف مئاتنلا دتتيتعلا دجتسملا ماتتمأ يقوتش فتقيو بتتلغتتو ،
...ةرضاحلا ةريقفلا ةروصلا يطغتو ،ناوللأاو ةايحلاب ةرخازلا ةيهازلا ةروصلا .»،رتتشلأا حلاص يقوةش تايةسلدنأ .ص ،48. « يذتلا نتكلو
تايتسلدنلأا يتف ةتيلحملا ةتيعقاولا رتثأ وتحمي داتكيل ىتح سلدنلأا رضاح ىلع ىغطي خيراتلا دجن نأ هل شهدن» ،رتتشلأا حلاتص ..س .م .ص ،
129. 
672 « نوتتنغتي اهفيرتتشو اتتهحلافو اتتهرامح تعمتتسو ،اتتهبيط حتتفن تممتتشو ،اتتهّرب ءاوتته تقتتشنتو ،ايليتيتتس عراوتتش يتتف تتتفط نأ دتتعب يتتنكلو
ـب«ايثلدنأ»- ءاث نيسلا نوظفاي مهو-.»]...[  ،يناحيرلا نيمأسلدنلأا رون،يروعانلا ىسيع :نم ذوخأم ، رجهملا بدأ .ص ،621. 
673 «بطرق يف نوفتكي حايسلا رثكأ نإ فقوتتست ةرتيثك ىرتخأ ءايتشأ دوتجوب متلعن اتننأ نتم مغرلاتب كتلذ يتف مهيراتجن نتحنو دجتسملا ةراتيزب ة
مهتسفنأ ةتنيدملا ناكتس يتف لتب عراوتشلاو راوتسلأا يتف نتفلا ثتيح نم باجعلإاو رظنلا .» ،يتكز دتمحأ«نتفلا ندتم » ،للاتهلا ،1943 .ص ،
141. 
674  :لاثملا ليبس ىلع«ةمظعلا نم ةنيدملا هذه تغلب دقو  لا يذتلا عيدتبلا عماجلا كلذو ةملؤملا ىركذلا كلذ ريغ اهراثآ نم انل قبي مل و ]...[
هباب يف رخآ ءيش هتماخف يف غلبي .» ،ينونتبلاسلدنلأا ىلإ ةلحر .ص ،48.  
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Córdoba, y que una vez vista no hay nada que visitar
675
. No vale la pena documentar la 
presencia de otros monumentos andalusíes en Córdoba, sino constatar que lo que los 
lleva a proclamar dicha afirmación es dejar claro con la expresión (لاإ اتنل قتبي متل)676 las 
patéticas transformaciones que ha padecido la civilización árabe. 
 
Para ilustrar líricamente lo que venimos de decir, podríamos aportar numerosos 
ejemplos entre los versos de las casidas del estudio donde se contrapone la imagen de 
Qurtuba, «cúpula de islam», con alto nivel de ciencia cuyo esplendor sólo era 
equiparable a Bagdad y que proveyó de conocimientos a Occidente cuando éste estaba 
hundido en la ignorancia, por no decir más que unos pocos tópicos, con la de Kurduba 
pozo de miseria, amasijo de casas pobres cuyos habitantes viven en la más profunda 
ignorancia. Pero, puesto que el tema ha sido tratado con detenimiento en los estudios 
parciales, presentamos una sola cita de la rih:la de Shaûqî en la que se comparan las dos 
Córdobas, la actual y la del pasado, la primera como aldea insignificante mientras que la 
segunda sujetaba la tierra en sus manos y le impedía que se moviese: 
11- َتناك ،ِضَرلأا يف ُّدَُعت لا  َةيَْرق  
 
 يسُرتَو َديَمت َنأ َضَرلأا ُكِسُمت  
 
 
   
 
Estas comparaciones entre la magnificencia del pasado y la dolorosa ruina del presente- 
que España, y especialmente Córdoba y su mezquita, les brinda a los poetas- es un 
medio que proporciona a la casida mucha fuerza emotiva a la vez que es una estrategia 
eficaz para preguntarse por qué aquel florecimiento se desvaneció, tratar de extraer una 
enseñanza de la historia y reflexionar sobre el devenir de una civilización. Además, la 
estructura consistente en contraponer estas dos imágenes, la del al-Ándalus medieval en 
su estado más perfecto y la de la España moderna donde no queda nada de los árabes, 
constituye el soporte sobre el que se sustentan las dualidades antagónicas que es otra de 
las técnicas literarias que caracterizan las andalusiyyat modernas
677
. 
 
3abd al-Razzâq H:usaîn expone con claridad la imbricación de estos dos tipos de 
oposiciones, la temporal y la semántica, que juntas conforman la técnica literaria con la 
                                                 
 
675
  :لاثملا ليبس ىلع«مظعلأا اهدجسم نم ةعطق ىوس مويلا ةبطرق يف سيل .» ،يلع دركبرغلا بئارغ ،101. 
676
 بلا يف دجن تي104  تيبلا يفو ؛رطسأو فورح نم ركف كلامم / ىوس انل رايدلا يذه يف قبي ملو :نلاسرأ ةديصقل13 
 :ديلولا ةديصقل13-  .انيكابت فايطأو موسر لاإ /لوخ نمو كلم نمو اهنم قبي مل 
677 «ةرصاعملا ةيسلدنلأا ةديصقلا يف نفلا ةحول ىلع رطيست ةداضتملا روصلا داكت .»نيسح قازرلا دبع ، يبرعلا رعشلا سف سلدنلأا
ةسارد :رصاعملا .ص ،666. 
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que se construyen las imágenes características y esenciales de los poemas estudiados. 
Veamos lo que dice:  
«امهادتحإ :نيتروتص لتثمت سلدتنلأا تتناك اذإو  ميتقي داتضتلا نإتف ،ةتلاحك ىرتخلأا و ،ةقرتشم
 ىتلع دتمتعت يتتلا ،يقوتش ةديتصق يتف كتلذ دجن امك ،َاحضاو ًاحاحلإ هيلع حلت ةيئانث ىلع هءانب
 رتيبعب خمتضملا يتضاملا لجتست ةتطقلف ،ةقرافملا امهيف حضتت ،نيتلاح وأ ،نينمز نيب ةلباقملا
تئارو ،دتجملا لتقتنت نيتتطقللا نيتاته نيتب ،عومدتلاب ةتللبم نزحلاتب ةتللجم ىرتخأو ،ةراتضحلا ع
ةديصقلا ةروصم»678. 
Estas oposiciones conmovedoras de contrarios entre «lo que fuimos y lo que somos» 
( اتنك- انرتص ) que, dicho sea de paso también, conoció amplia difusión en la poesía 
andalusí
679
, se repiten infatigablemente a lo largo de todos los poemas. Tanto es así que 
podría aportarse una larga enumeración de los pares de oposiciones como: la escena de 
la conquista frente a la de la expulsión, el haber aportado la ciencia a Occidente y 
gobernarlo frente a ser ahora deudores de la técnica occidental y estar colonizados, etc. 
Estas numerosas dualidades, frecuentemente presentadas con parejas de antónimos pero 
que pueden aparecer con mil otras formas, siempre confrontan la dicha y la desdicha, el 
pasado y el presente, por lo que consideramos que dos versos de los poemas de nuestro 
estudio bastarán para ejemplificarlo; uno, de la «Andalusiyya» de al-Walîd
680
, ideal para 
ver la oposición temporal combinada con dos antónimos en el que dice que éramos 
reyes y hemos pasado a ser esclavos: 
87-  ًةكلمم ُنوكلا ناكو َكولملا انك  
 
  انيكاسملا َكيلامملا انرص َفيكف 
 
 
   
 
Y otro de la rih:la de Shaûqî
681
 que, aunque no remita al presente, sí muestra una 
diferencia temporal entre la conquista y la expulsión que es suficiente para plantear la 
transformación acaecida, el cambio de papeles. Exactamente, opone los «tronos» en los 
que llegaron los antepasados con los «ataúdes» en los que volvieron expulsados: 
99- تناكو ًاشعن راحبلاب اوبِكر  
 
 سمأ شرعلا يه مهئابآ تحت 
 
   
 
                                                 
678 ،نيسح قازرلا دبع ةسارد :رصاعملا يبرعلا رعشلا سف سلدنلأا  .ص ،664. 
679 « ًاروتص نوروتصي وأ ،مهدئاتصق يتف هتضيقنو ،ءيتشلاب نوتأتي اوناتك دتقاف ،ندتملا ءاتثر دئاتصق يتف ةعئاش ةيروصتلا ةقرافملا تناك دقلو
لدنلأا ةتنيدملل ةدتيدع راتمد ىتلإ تتلوحت نأ دتعب ،روتصلا هذته ضيتقنب نوتأتي متث ،اهتراتضح عاوتنأ ىتتشو ،اتهراهدزا نيداتيم فتلتخم يتف ةيتس
 اهيف ناك امل ةضقانم ءايشأ ىلإ تلوحت وأ ،بئارخو.»]...[ ،تايزلا دمحم الله دبعيسلدنلأا رعشلا يف ندملا ءاثر.ص ،241. 
680 ديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،109. 
681 تايقوشلا،  .م1 .ج ،6 .ص ،11. 
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Una vez vista la combinación del juego temporal con la inversión de suertes como 
técnica general, vamos a ver los dos tipos de oposiciones particulares que cabe 
distinguir en el campo concreto de la mezquita: el primero es aquel que contrapone los 
símbolos islámicos que han sido sustituidos por el equivalente de la religión cristiana 
como, por ejemplo, los ya vistos en el apartado anterior del vocabulario de las campanas 
frente a la llamada a la oración, o la presencia de estatuas y órganos donde antes había 
fieles prosternándose y salmodias del Corán
682
, como puede ejemplificar este verso de 
Shinqît:î 
683
 en el que se lamenta de que las mezquitas hayan sido reemplazadas por 
conventos: 
 
32- اًَعِيب اَهليَو اي اهُعِماوَج تَراص  
 
 اسََمتلاَو َقسفلا َّبََحأ نَم اهُداتَعي 
 
 
El segundo tipo consiste en constatar que el ambiente general en el que desarrolla la 
vida en las mezquitas en los países islámicos, con perfumes, lámparas de aceite, jutbas, 
oración en grupo, se ha convertido en su opuesto y, ahora, de todo aquello no queda 
nada. Se trata de oposiciones de antónimos: lleno-vacío, luz-tinieblas, la religión 
ortodoxa (فينحلا)- el politeísmo, con el fin de subrayar el dolor de la pérdida y 
rememorar lo que había en función de lo que hay hoy y llevarnos de esta manera de lo 
cotidiano a lo extraño. Tanto es así que no se da cuenta de la catedral sino de la antítesis 
de la mezquita. Este efecto aparece con claridad cuando Shaûqî, al recuperar la 
consciencia después de haber imaginado que la mezquita estaba a rebosar en una 
ceremonia que presidía el califa al-Nâs:ir, constata que el templo (رادلا) está solitario y 
nadie deambula por él
684
, que es el tópico de la «mezquita vacía de musulmanes», 
aunque estuviese llena de cristianos. 
21- سينأ نم اهب ام رادلا اذإو  
 
 سحم نم مهل ام موقلا اذإو 
 
   
 
Con estos dos ejemplos se ha dado cuenta de los dos tipos de oposiciones que atañen a 
la mezquita de Córdoba, el de sustituir un elemento musulmán por su «equivalente» 
cristiano y el de los estados contrarios generalmente expresados mediante adjetivos. 
Ahora vamos a analizar los personajes en base a la diferencia temporal. En el apartado 
del vocabulario se procedió a rastrear la presencia de nombres propios y se comprobó la 
falta absoluta de nombres cristianos, ya sean reyes o héroes, del mismo modo que se 
                                                 
682  : حبذتم / بارتحم ةيئانث دجن ثيدحلا رصعلا يف اضيأ «بارتحملا َلدتب حبذتملاو /،ميرتم َةتسينك َّيتسدقات َةتبطرق ُدجتسم َيتقبو .» لتكوتملا
 ،هطءارمحلا ىلإ جورخلا .ص ،16 
683  ،يطيقنشلا ،ةينسلا ةسامحلا .ص61. 
684 تايقوشلا .م ،1 .ج ،6 .ص ،39. 
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detalló la caterva de protagonistas musulmanes que deambulaba por los versos de todas 
las casidas. Todos estos nombres de personas célebres pertenecían al pasado y los que 
jugaban el papel más relevante y extenso con la mezquita como decorado eran las 
figuras de los califas, al-Nâs:ir o su hijo al-H:akam- junto al cadí Mundhir y Saqr 
Quraîsh, en menor medida-. Éstos, entre los juegos de luces de la maqsûra, presidían 
fastuosas recepciones a los enviados de cortes europeas que, además de inclinarse, se 
quedaban fascinados- como pasa en las casidas de Shaûqî y ‘Arsalân- o se paseaban por 
el bosque de columnas como si fuesen leones que anduviesen vigilando su territorio- 
como nos lo presenta al-Walîd: 
19-  ٍةَدِمَعأ َنَيب يشَمي َُةفيلَخلا َناك  
 
 اني ِِّرفِع يف يشَمي ُثيَّللا ُهََّنأَك 
 
   
 
Estas ficciones y símiles, como el del león, con personajes históricos aportan 
movimiento a las descripciones y dan vida a las escenas del pasado. Por otra parte, 
observamos que el carácter definido de los personajes de antes se proyecta en el ahora 
con forma de ente desfigurado, indefinido. El movimiento «humano» en el presente, la 
vida de las escenas, aparece habitualmente en un ser que no tiene identidad y que puede 
hacer señas y gestos a al-Walîd
685
 desde el mih:râb o conversar con ‘Arsalân686 desde 
una tumba. 
102- امََّنأَك يدِلاب يف يَِّنأ ُرُعَشأَو  
 
  َِربقَم ِّلُك نِم ُحاوَرلأا يُنبِطاُخت 
 
   
 
Se trata de figuras etéreas; sombras (حابشأ), espectros (فايطأ) y espíritus (حاورأ)687 que 
irrumpen en escena, empero si, tras las escenas del pasado y sus califas hay una llamada 
a la unidad, lo que transmite la imagen tétrica de los espectros del presente es una 
familiaridad desoladora con la que se busca persuadir al lector de que la presencia de los 
árabes en Córdoba es tan patente que incluso los espíritus son perceptibles y se 
esfuerzan por comunicar al visitante árabe algún mensaje. Estos actores que escenifican 
el pasado como califas y el presente como sombras son los que animan y dan vida a la 
oposición de fondo entre el pasado glorioso y el presente espantoso y que, puede 
resumirse, si superponemos los tiempos en la figura de un fantasma envuelto en túnicas 
de seda. Así nos pinta al- Walid la Córdoba de antes, silla del rey, y la de ahora donde 
lloran los espectros: 
                                                 
685 «80-  َملا يفَوانيداُنت  تاوَصأ ِِربانَملا يفَو / اَنل ُحوَلت  حابَشأ ِبيراح.» ديلولا لضفلا يبأ ناويد .ص ،109. 
686 نلاسرأ بيكش ريملأا ناويد .ص ،167. 
687 « ناتكملا ءلاتمتو فرتت ،هروتص لتكب يضاملل ،ةليختملا حابشلأا و ،ةفئاطلا حاورلأا ةيؤر نإ.»]...[ ،نيتسح قازرتلا دتبع سةف سلدةنلأا
 رعشلاةسارد :رصاعملا يبرعلا .ص ،669. 
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14- ةمصاع كلملل اهمظعأ ناك ام  
13- م نمو اهنم قبي مللوخ نمو كل  
 
 انيقلت ملعلل اهرثكأ ناكو 
انيكابت فايطأو موسر لاإ 
 
 
En este mismo apartado, y dejando atrás las múltiples formas de dualidades encuadradas 
en el marco de la oposición temporal pasado -presente, es preciso aportar algunas 
reflexiones que se desprenden del estudio comparado de las imágenes poéticas. Si 
antiguamente existía en la poesía árabe una predisposición a la «mineralización»
688
 de la 
naturaleza, que Emilio García Gómez calificó como "inanimación"
689
 para el caso de al-
Andalus, que tendía a fijar lo móvil y a solidificarlo, en la época de nuestro estudio 
puede hablarse, sin lugar a dudas, del efecto contrario, o el inverso más precisamente, 
pues hallamos que lo sólido, los elementos arquitectónicos de la mezquita estrictamente, 
se naturalizan y toman movimiento, o mejor dicho, el segundo término de la metáfora o 
símil, es decir, su imagen poética se naturaliza y toma movimiento u otras cualidades de 
la naturaleza. Por ejemplo, en el siguiente verso de la rih:la de Shaûqî, el Mih:râb- aquí 
llamado «lugar del libro» por ser donde pretendidamente se conservaba el Corán del 
califa bienguiado Othmán- exhala aroma: 
82- ّايَر َكيرُغي ِباتِكلا ُناكَمَو  
 
 سَْمِلل ونَدَتف ،ًاِبئاغ ِهِدْرَو 
 
   
 
Sobre la «naturalización» de la arquitectura, atribuir cualidades vivas a objetos muertos, 
hemos visto varios casos a lo largo de la investigación: cúpula / firmamento; suelo / 
mar; techo / manto; columnas /pestañas; columnas / palmeras, bosque, oasis, que nos 
eximen de detenernos más en este particular. Sin embrago, sí es pertinente contrastar 
diacrónicamente los dos últimos puntos, el de los espectros que irrumpen en escena y el 
de la naturalización de los elementos constitutivos de la mezquita, para ver qué 
evolución experimentan. Pues bien, ambos son esencialmente verdaderos y están 
presentes en las cuatro quintas partes de este estudio, no obstante, en el quinto y último 
                                                 
688
 »Creemos que existe en la estética árabe una tendencia muy singular a transformar la naturaleza viva 
en naturaleza muerta, o mejor en naturaleza inmóvil, permanente. Un análisis de las muchas metáforas 
que utilizaron los poetas árabes para transformar a las flores y las plantas en sus poemas florales, nos 
habla de esta tendencia: las margaritas son copas de plata cuyo fondo es oro puro, o de cristal, o son 
perlas: los pensamientos son turquesas, los narcisos ramas de esmeraldas .«  Maria Jesús Viguera, La 
arquitectura en la literatura árabe, 82-83. 
689
«En poesía rige «grosso modo» la ley que Massignon bautizó como de «gradación descendente de la 
metáfora» o tendencia a la «mineralización»; las dos artes más beneficiadas por la «inanimación» fueron 
cabalamente las que ahora nos interesan: la poesía y la caligrafía». Emilio García Gómez, Poemas árabes 
en los muros y fuentes de la Alhambra, p. 23. 
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de los poetas, Muh:ammad ‘Iqbâl, se perfilan cambios que permiten presagiar lo que 
más tarde, a partir de la década de los cincuenta, será tónica general de uso frecuente. 
  
Un embrión que se manifiesta en el poeta-filósofo indio y que más tarde se desarrollará 
y crecerá en la literatura árabe es la tendencia a «conceptualizar» el segundo término de 
la imagen y vestirlo con un sentido abstracto. De este modo la «naturalización» 
consistente en imprimir cualidades sensibles y vivas a la mezquita y a sus elementos 
arquitectónicos evoluciona hacia una «conceptualización» donde las características que 
se le asocian, por medio de metáforas o símiles, son de naturaleza inmaterial. Así, en el 
«Poeta del islam», además de darse las «naturalizaciones»
690
 propias de los autores de 
esta época, encontramos por primera vez en su poema una imagen conceptual, pues 
equipara la mezquita de Córdoba al «amor»: 
(18. ُّبُحلا َُوه َكُدوجُو ،ََةُبطُرق َدِجسَم اي ) 
  .  لِماك ُرَخآ ٍءيَش نِم امَو ، ِدلاخ ُّبُحلا 
(17 ُتّان َّرلا ،ُتاِملَكلا ،ُنامَكلا ،ُةَراجِحلا ،ُرَجلآا ،ُناوَللأا ) 
  !انَِرهوَج ِباسِح ىلَع َِّنفلا ُّرِس اُهِقتَفي اهُّلُك 
 
No hace falta desarrollar en demasía este punto, ni interpretar los valores que da el 
filósofo indio al «amor» para darse cuenta de la naturaleza abstracta de este término. 
Pues, con el fin de aportar una prueba de la presencia, en la lírica del verso libre de la 
segunda mitad del s.XX, de imágenes de la mezquita de Córdoba cuyo segundo término 
es de carácter abstracto, hemos escogido unos versos, entre otros muchos posibles, del 
poema «Djami3 Qurt:uba» de 1961 de la profesora Salmâ Jadrâ’691 en el que el segundo 
término del símil es el concepto abstracto «símbolo» (زمر): 
 
:انلعم فتهي رابجلا دجسملا توصل ْخصأف 
«انه ينإ ،انه ينإ 
انأ  زمر 
نحملاو بئاصملا مغر 
نمزلا رقتحأ لظأس» 
 
                                                 
690
 68- «.ىصحت لاو دعتلا كتدمعأ ،ةخسار دعاوق 
  او نتم ةتحاو يتف لتيخنلا راجتشأ اتهترثك نتم اتهنأكماتشلا تاتح .» تتيبلا اتضيأ رتظنأ39  ،لاتبقإ دتمحم. حاةنج ناوةيد
 /ليربج .ص ،نيعملا دبع يحولم ةمجرت123 ،122. 
 
691  ،ىسيعلا ناميلسةلوطبو بح ،يبرعلاا رعشلا نم تاراتخم :602. 
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La otra evolución que aparece por primera vez en ‘Iqbâl y que queremos reseñar es la 
ausencia de espectros y sombras en el presente y su sustitución por mitos del pasado. 
Hemos visto que, hasta él, los personajes del pasado, principalmente los Califas y el 
cadí Mundhir, representaban sus papeles verdaderos y, mediante la técnica de la 
ensoñación del poeta o de su pérdida de conciencia, «revivían» líricamente episodios y 
hazañas históricos en el marco de lo que delimitamos como tiempo pasado del poema, 
mientras que las sombras y los espectros eran, junto a la voz del narrador, los únicos
692
 
habitantes del tiempo presente de la narración. Esta pauta general y consensuada 
evoluciona en ‘Iqbâl. Su presente no lo recorren exclusivamente espíritus pues sabemos 
que lo cautivó la mirada de las españolas. Por esto, por fijarse en las mujeres, debemos 
considerarlo también el pionero de un motivo que aparece a porfía en la recepción de al-
Ándalus de la poesía posterior. Por ejemplo, vayan estos versos del poeta del amor, 
Qabbânî
693
: 
 ْهَريهظلا يف ٍةطانرغ ُعراوش 
 ْهَريبكلا نويعلا يف ينطو ىرأ 
..قشمد تانذئم ىرأ 
 ... ْهريفض لك يف ًةَروصم 
 
Pero ahora no nos podemos dejar llevar por los encantos de las españolas ni por el 
impacto de este motivo en la imagen posterior de al-Ándalus porque nos desviaríamos 
de nuestro propósito. Lo que nos interesa señalar aquí es que con ‘Iqbâl personajes 
históricos del pasado «viven» -no sólo «reviven» fielmente escenas históricas, como 
hasta ahora- con nuevas funciones, salen de la historia, traspasan el tiempo con nuevo 
atuendo y conversan y actúan en el escenario del presente. ‘Iqbâl hace desempeñar al 
ángel Gabriel la función
694
 de almuédano en lo alto del alminar de la mezquita de 
Córdoba, sale de lo habitual, construye un personaje en base a su experiencia y su visión 
sin limitarse a reconstruirlo conforme se conoce. Que personajes del pasado tomen vida 
en el presente de la narración, en lugares insospechados, y hagan o digan cosas 
                                                 
692  ةملك دوجو نلاسرأ ةديصق رضاح يف دجن اضيأ«يليلخ »ىلإ امو ،قدح ،رظنأ :رملأا يف لاعفلأا نم ديدعلاو  بطاختلا اذه نكل ،كلذ
.ًاصخش اهربتعن لا يلاتلابو فاصولأا ميدقتل ةينقت يه لب ةيعقاو ةيصخش ىلع لدي لا 
693  ،ينابق رازن،ةلماكلا ةيرعشلا لامعلأا م .3 .ص ،109،وأ ؛ قشمد ينابق رازن .ص ،147. 
694
  «لامعتسا ىلإ ةدوعلا لاو هتينف رعشلل يطعت يتلا يه ةروطسلأا مادختسا ةيفيك زوتمرلا ةغايتص ةداتعإ ةرورض ىلإ يتايبلا بهذي اذهل .اه
 يتف ةتلادلا تامتسلا نتع ثتحبي نأ بتجي اتمنإ يته امك ةروطسلأا وأ ةيصخشلا ذخأي لا رعاشلاف .ةيرعشلا ةبرجتلا هيضتقي ام بسحب ةيحيراتلا
نتم رعاتشلا هتنع رتبعي نأ دتيري اتم نيتبو اتهنيب ًاقفوم ًاطبر طبري نأو ،ةروطسلأا وأ ةيصخشلا  تامتسلاو ةتثادحلا كتلذ يتف يتعاريو ،راتكفلأا
ةروطسلأا وأ ةيصخشلا اهلمحت يتلا ةددجتملا .» ،قلاع حتافرحلا يبرعلا رعشلا داور دنع رعشلا موهفم .ص ،680. 
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totalmente imprevistas es una característica de la poesía moderna
695
 y bastará echar un 
ojo a cualquier diván posterior a los años cincuenta para comprobarlo
696
. En esto como 
en la «conceptualización» de la metáfora, el poeta indio sobrepasa en modernidad al 
resto de componentes del estudio y augura lo que más tarde imperará también en la 
poesía árabe. 
 
Para concluir, vamos a sintetizar lo que a nuestros ojos es la esencia que subyace tras el 
mundo de imágenes presentes en las andalusiyyat del estudio. Por un lado, el segundo 
término de las imágenes referentes a la mezquita, ya sea en «naturalización» o 
«conceptualización», siempre tiende hacia la mejora de las cualidades del primero, por 
lo que según la regla de que las características de uno de los términos son extensibles al 
otro
697
, podemos deducir que tras las imágenes de la mezquita impera una intención de 
presentarnos a ésta mejor de como es para despertar en el lector deseo e interés por 
conocer su pasado. Por otra parte, la función del uso combinado del contraste temporal 
con los contrarios y las personificaciones es la misma, pero no mejorando las 
cualidades, sino azuzando la conciencia del lector y pulsando el botón de alarma por la 
amenaza de los cambios. Los espectros del presente buscan hacernos familiar el lugar y, 
según evoluciona este recurso, el parentesco se encuentra en los rasgos de los habitantes 
del país. 
  
Ahora comparan las ciudades de al-Ándalus con las suyas, recurren a la frase coránica 
cada vez con más asiduidad, intentos todos por vestir con jubón árabe lo que es ajeno y 
prolongar la sombra del pasado hasta el presente. A nuestra forma de ver, toda esta 
maquinaria de efectos literarios es un vano intento por acercar lo que se aleja, por volver 
familiar lo que cada vez es más extraño. Los poetas orientales vuelven la mirada hacia 
al-Ándalus buscando puntos comunes mientras que los andalusíes buscaban frente a los 
orientales la singularidad de su tierra. Y esta es la gran contradicción: acercar lo lejano e 
intentar prolongar el pasado. Hay quien añadiría: y apartarse de lo cercano al no mirar 
de frente al presente. 
                                                 
695 «]...[ةرتصاعملا ةديتصقلا تاتينقت نتم حبتصأو ،ةرتثكب ةتثيدحلا ةتصقلا هتمدختتسا يتنف بولتسأ وه هقارتخاو نمزلا روبعو.»زرتلا دتبع قا
 ،نيسحةسارد :رصاعملا يبرعلا رعشلا سف سلدنلأا .ص ،128. 
 
696
  ،هط لكوتملا :لاثملا ليبس ىلعءارمحلا ىلإ جورخلا .ص ،16 ،باونلا رفظم ؛ةلماكلا ةيرعشلا لامعلأا .ص ،148-147. 
697 «م رمأ يف يقلتملا بيغرت ىلإ يدؤت اهنإف حيبقتلاو نيسحتلل ةليسولا ينفلا ةروصلا حبصت امدنعو هذته قتقحتتو .هتنم هرتيفنت وأ روملأا ن
تقلا وأ نتسحلا تافص يرستف ،َانسح وأ ًاحبق دشأ نكل ،اهل ةلثامم ىرخأ ناعمب اهجلاعي يتلا ةليصلأا يناعملا غيلبلا طبري ام دنع ةياغلا نتم حب
لا ميدقلا أدبملل ًاعبت ،اهنع رفني وأ اهيلإ يقلتملا ليميف ،ةليصأ يناعم ىلإ ةيوناثلا يناعملا ىتلع زوتجي نيلاتثمملا دتحأ ىلع زوجي ام نأ ىري يذ
رخلآا .» ،روفصع رباجيغلابلاو يدقنلا ثارتلا يف ةينفلا ةروصلا .ص ،491. 
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4-5 Comparación de las visiones 
 
En este apartado vamos a abordar la comparación de los cinco estudios parciales de la 
visión buscando respuestas a las siguientes preguntas: cuál es la posición de los poemas 
respecto a la modernidad que supuso la segunda Nahd:a; cómo se miran a sí mismos los 
poetas y miran al «otro» y; por último, cuál es, en esencia, el mensaje que buscan 
transmitir. Para ello, veremos en primer lugar la génesis que hace que una poesía no 
pueda entenderse si no es como parte de un proceso, cuestión que nos llevará a tratar de 
delimitar el volumen de la influencia occidental y la de la propia tradición en estos 
poemas. A raíz de este análisis, y abordando la percepción poética que tienen los poetas 
de la conversión de mezquita en iglesia trataremos de concluir en qué medida nos 
encontramos ante el enfoque moderno o clásico de una temática determinada.  
 
El estudio de la producción poética sobre un tema concreto durante un periodo 
determinado tiene que entenderse como una fase perteneciente a un proceso más amplio 
que abarca un antes y un después. Además la literatura es pensamiento a través de 
imágenes, y tanto el conocimiento del mundo como la técnica literaria también se 
heredan de los predecesores, se desarrollan y se transmiten después a la siguiente 
generación. Por eso, para hacer un acercamiento desde el punto de la visión del autor es 
preciso tener en cuenta que ésta viene determinada por muchos factores, como pueden 
ser, por ejemplo, la experiencia personal, la situación histórica y las influencias 
literarias anteriores. Ahora vamos a esbozar los dos afluentes que dan de beber a los 
poetas de nuestra época: la literatura occidental, principalmente francesa, y la árabe 
tradicional. 
 
A lo largo de las visiones comparadas hemos visto cómo los mismos autores reconocían 
en muchas ocasiones que redescubrieron el motivo andalusí a través de la literatura 
occidental que, incluso, alguno de ellos tradujo al árabe. Los Cuentos de la Alhambra de 
Irving, le Voyage en Espagne de Gautier, El último Abencerraje de Chateaubriand, 
estudios de historia de Müller y Reinaud, incluso los versos del poeta Villaespesa, por 
nombrar unos pocos, influyeron en la percepción de al-Ándalus, y por tanto de la 
mezquita, de los poetas de este estudio. Es fácil imaginar a estos poetas, cuando 
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estuvieron emigrados, exiliados o estudiando en Europa, embelesados
698
 en la atenta 
lectura de unas obras cuya imagen romántica ve los desiertos de Oriente en los olivares 
de Andalucía. Además, no les sería nada difícil encontrar este tipo de relatos pues la 
moda
699
 por el tema español después de las guerras napoleónicas fue tal que el mismo 
Victor Hugo le dedicó a la mezquita un verso en «Orientales». Siendo Córdoba más 
occidental que París: 
 
Cordoue aux maisons vieilles 
A sa mosquée, où l'oeil se perd dans les merveilles
700
 
 
Excepto en al-Shinqît:î, esta fuente de inspiración es innegable en el resto y la hemos 
verificado en Shaûqî, al-Walîd, al-Rîh:ânî y ‘Arsalân, bien a través de la confesión del 
propio autor como en los dos últimos, bien por medio de estudios sobre su obra como 
pasó con los dos primeros. Las influencias son de dos tipos; literaria que puede 
rastrearse por el uso de motivos o imágenes, y documental que se detecta por la 
repetición de las mismas anécdotas que transmiten los relatos de viajeros europeos 
anteriores
701
. Como ejemplo del primer tipo vimos que la imagen del oratorio como un 
bosque de columnas, que se encuentra en tres de las cinco casidas de este estudio, era 
habitual en la pluma de los viajeros europeos del siglo XIX y que se remonta, por lo 
menos, al relato del inglés J. Towsend
702
 en 1787. Podrían aportarse más 
«coincidencias» de orden estilístico- llámense plagios, robos o préstamos -pero ése es 
un aspecto que supera este trabajo. 
 
Respecto a las «re-transmisiones» de noticias de europeos sobre la mezquita de Córdoba 
en viajeros árabes posteriores puede decirse lo mismo; son muchas y, por no 
                                                 
698
 «Muştafā Farrūң a senti s'éveiller, sous l'effet des lectures de Henri Pegnault et de Claude Farrère, tout 
le lyrisme romantique qui sommeillait dans sons coeur, et il lui lâche la bride [...] En dépit de son lyrisme 
qui la ferait dater de la première moitié du XIX siècle si elle avait été écrite par un Français]». Henri 
Pérès, L'Espagne vue par les voyageurs musulmans, p. 173-4. 
699
 «Lorsque, au lendemain des guerres de l'Empire, s'impose la mode du voyage en Espagne, il paraîtrait 
presque incongru de ne pas consacrer une grand part de ce voyage à l'Andalousie». BENNASSAR B. et 
L.: Le voyage en Espagne : anthologie des voyageurs français et francophones du XVI au XX, p. 444. 
700
 Victor Hugo, Les Orientales, pièce XXXI, vol. II, p. 112.  
701
 «[...] nous pourrons croire qu'il ne fait que répéter les idées reçues qu'il aura pu lire non seulement 
dans les ouvrages écrits par des Orientaux, mais encore surtout chez des écrivains ou peintres français [...] 
comme Chateaubriand, Téophile Gautier, Henri Regnault, Gustave Le Bon, Claude Farrère, [...]». Henri 
Pérès, L'Espagne vue..., p. 163. 
702
 Juan Aranda Doncel, «La mezquita de Córdoba a través de los viajeros extranjeros de los siglos XVII 
y XVIII», p.39. 
 195 
extendernos, aportamos un sólo ejemplo que avale esta hipótesis. Se trata además de un 
ejemplo paradigmático porque evidencia la repetición -o la inspiración- de unos a otros, 
a la vez que se demuestra una anécdota falsa, producto de la fantasía decimonónica 
francesa que, por cierto, era muy del gusto de los poetas de la segunda Nahd:a. Dicen 
‘Ah:mad Zakî, Kurd 3alî, Mus:t:afâ Farrûj703 y al-Rîh:ânî que el emperador Carlos V 
cuando llegó a Córdoba y vio las obras de la catedral en el centro de la antigua mezquita 
dijo: «Si hubiera sabido lo que se proponían hacer no lo hubiera permitido, porque lo 
que habéis construido se encuentra en todas partes, mientras que lo que habéis destruido 
no tiene parangón en el mundo».  
 
« اتم اتمأ ،ناتكم لتك يف دوجوم متينب ام نلأ ،هب تنذأ امل هلمع ىلع اومزع امب ًاملاع تنك ول
ملاعلا يف ريظنلا عطقنمف متمده .» 
 
Pues este tópico se encuentra medio siglo antes, en 1849, en el relato de viaje de 
Gautier
704
 igual a como lo expresó F. Bertaut
705
 casi dos siglos antes, en 1659. Vemos 
con dos ejemplos cómo los motivos y las noticias concernientes a la mezquita se 
retoman a través de los siglos en las obras de escritores europeos y cómo también, en 
este periodo de la segunda Nahd:a, se trasvasan intactas a la producción literaria árabe. 
Se trata de literatura y por lo tanto no es preciso que las noticias sean ciertas sino que 
conformen una visión determinada. En el caso de esta última, la verdad histórica, fue 
que la Ciudad consiguió detener en 1523 las obras de la capilla central de la catedral 
porque retirarían columnas y artesonados, pero el rey Carlos V las mandó reanudar
706
. 
Precisamente lo contrario de lo que se cuenta. Como decimos, lo importante es que esta 
anécdota, que un emperador prefiera el refinado arte musulmán al suyo propio, encaja 
                                                 
703 ،خورف ىفطصم دوقفملا دجملا دلاب ىلإ ةلحر .ص ،80 ،يتكز دتمحأ ؛«سلدتنلأا يتف نتفلا ندتم» .ع ،للاتهلا ،34 ،1943 .ص ،146 ؛
 ،يلع دركبرغلا بئارغ ،102.  
704
 «Charles Quint, qui n'avait pas vu la mosquée. Il dit, l'ayant visitée quelques années plus tard: «Si 
j'avais su cela, je n'aurais jamais permis que l'on touchât à l'oeuvre ancienne: vous avez mis ce qui se voit 
partout à la place de ce qui ne se vot nulle part».». Théophile Gautier, Voyage en Espagne, p. 381. 
705
 «[...] encontré que era una gran lástima haber derribado un número tan grande de columnas de mármol 
como fue necesario para construir la capilla. Y me quedé satisfecho cuando me dijeron que Carlos V 
había sido de la misma opinión y había dicho que lo habían estropeado y que jamás habría consentido que 
destruyesen una tan bella antigüedad». Juan Aranda Doncel, «La mezquita de Córdoba a través de los 
viajeros extranjeros de los siglos XVII y XVIII», p. 34.  
706
 «En 1523 tuvo principio esa obra central que ha levantado las techumbres moriscas y trastornado el 
carácter sombrío y fatalista de la Mezquita. No faltó en aquel tiempo quien se opusiera à esta profanación 
del arte, y no fue por cierto el Cabildo sino la Ciudad que requirió a aquel por medio de escribano, hasta 
lograr suspender la obra; pero Carlos V la hizo continuar. No se había podido terminar en 1584; ¡Tal era 
el estado de miseria que alcanzaba el país en aquellos heroicos tiempos de nuestras empresas en 
Alemania!». Rafael Contreras, Estudio descriptivo de los monumentos árabes de Granada, Sevilla y 
Córdoba, p. 63-64. 
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perfectamente en el cuadro de la visión árabe consistente en insistir en que el pasado es 
mejor que el presente y por lo tanto que el arte de al-Ándalus era más sublime que el de 
España. 
 
El otro afluente del que se bebe no es tal, no es un río, es la montaña y el mar de la 
civilización árabe donde nace y desemboca la poesía de este estudio. La literatura 
tradicional árabe constituye la esencia de las casidas hasta el punto de que son parte 
indisociable de aquélla, son su expresión entre 1886 y 1933. Como es natural, el caudal 
que la poesía clásica y las antologías medievales vierten en la concepción de la 
expresión y el sentido de las casidas de nuestro trabajo es inconmensurable. Tanto es así 
que la literatura árabe clásica no puede considerarse una influencia sino el modelo, la 
base y el origen, es la que soporta, conforma y engendra las casidas del estudio. Salvo 
los suaves elementos de modernidad debidos a las influencias occidentales y a la propia 
evolución, la visión que presenta el Nafh: al-T:îb de la arquitectura de al-Ándalus, la 
rima de la nuniya de Ibn Zaydún y el millón de referencias a personajes, tópicos e 
imágenes de la literatura clásica son básicamente los mismos que se encuentran en los 
poemas del estudio. Del mismo modo que son parte del modelo, la base y el origen en 
los que se inspirarán los poetas árabes que tratarán este tema posteriormente
707
. 
 
Esta combinación de influencias, la occidental y la de la propia tradición, que fluctúa y 
oscila pero, que aparece con nitidez en esta época en el tratamiento poético de la 
mezquita de Córdoba se inserta en la relación de la búsqueda de la propia identidad 
frente a la del «otro» y es un claro indicio de modernidad. Si tenemos en cuenta lo que 
Badawi ha expresado con suma claridad en estos términos: «las dos cuestiones 
principales, de vital importancia, para la identidad de la literatura árabe moderna son su 
relación con Occidente y su relación con su propia tradición y con su propio pasado»
708
, 
entenderemos mejor lo que queremos decir. Si se nos permite asociar «relación con 
Occidente» y «la identidad de la literatura árabe moderna», como enuncia Badawi, 
tenemos que excepto en Shinqît:î , que no se desmarca un paso de la literatura árabe 
tradicional, el resto de los autores va introduciendo progresivamente destellos que 
indican una observación diferente y más rica del «otro». 
                                                 
707  :نيتيلاتلا نيتديصقلا يف لابقإو يقوش تاريثأت رظنأ لاثملا ليبس ىلع«ةبطرق دجسم بارحم يف لابقإ »و فلخ لضافل« دجسم
ةبطرق » ،نيسح قازرلا دبع .لصنق يكزلتاراتخم :رصاعملا يبرعلا رعشلا سف سلدنلأا .ص ،628-629  و343-330. 
708
 M. Badawi, Modern Arabic literature and The West, p.1; pris de Martínez Montávez, España, al-
Andalus, en la literatura árabe contemporánea, p. 13. 
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La relación con Occidente queda reflejada en la producción literaria de nuestros autores 
pues, excepto Shinqît:î, vivieron en Europa o América, dominaron varias lenguas y 
tuvieron un conocimiento directo de las sociedades que los albergaron por largas 
temporadas. Es decir, la «modernidad» se hallaba en el tiempo que vivían y en los 
encuentros y desencuentros que el mundo árabe tuvo con Occidente a principios del 
siglo pasado. Pero, el viaje andalusí ha de entenderse de forma singular dentro de las 
relaciones con Occidente, no responde al clásico viaje a París en busca de ciencia, ni se 
entabla únicamente como una relación directa con el «otro», es un viaje afectivo que 
además, y sobre todo, supone una introspección, un encuentro consigo mismo al 
proyectar el propio pasado superpuesto en el presente. España, como dice el profesor 
Montávez, «será y no será para el árabe una parte del «otro» occidental que, tan 
complicadamente, ha tratado a lo largo de todo este periodo de contemplar y entender». 
Dicho sea de paso, ésa misma percepción de nosotros es la que tenían los escritores 
europeos
709
, artífices del redescubrimiento árabe de al-Ándalus. 
 
Siendo para los poetas del estudio la arquitectura la manifestación esencial de la 
grandeza de al-Ándalus y la mezquita el tema poético que aquí se aborda, no puede 
soslayarse el tema de la conversión de la mezquita en catedral. Posiblemente se trata 
para muchos de un asunto visceral y polémico como no pocos, pero nosotros no 
queremos suscitar ningún género de polémica; sólo recordamos lo que es una 
indiscutible realidad. Podemos decir que, en conjunto, la visión de las transformaciones 
de los autores es lógica y no admite la menor duda; se congratulan de que las iglesias 
sean convertidas en mezquitas y se compadecen de lo contrario. Sirvan como ejemplo 
los famosos versos de elogio de Shaûqî a la conversión en mezquita de Aya Sofia: 
 ِدجتتتتتتسم ىتتتتتتلإ ْتراتتتتتتص  ةتتتتتتسينك 
 
  ِدِّيتتتتتتتتتتتتتتتتتتتسلل ِدِّيتتتتتتتتتتتتتتتتتتتسلا ُةتتتتتتتتتتتتتتتتتتتَّيده 
 
تتتتتتهتناف اتتتتتًمرح ىتتتتتَسيعل تتتتتتناك 
 
 دتتتتتتتتتتمحأ ىتتتتتتتتتتلإ حو ُّرتتتتتتتتتتلا ةرتتتتتتتتتتُصنب 
 
ُمُهلاتتتتتتتتيقأ و ُمورتتتتتتتتلا اهَدَّيتتتتتتتتش710  
 
 دتتتتتتتتتت َلْخُملا ِمَرتتتتتتتتتتهلا ِلاتتتتتتتتتتثم ىتتتتتتتتتتلع 
 
 ٍةتتتت َّضف نتتتتم ُءارذتتتتعلا اتتتتهب تتتتتناك 
 
 دجتتتتتتتتتتتتْسع نتتتتتتتتتتتتم الله ُحور ناتتتتتتتتتتتتكو 
 
 
                                                 
709
 «Ver España y lo español como parte y no-parte al tiempo de esa entidad que hemos convenido en 
denominar Occidente no es, en puridad, una postura estrictamente árabe ni una innovación por su parte. 
El llamado Occidente, sin ir más lejos, ha solido vernos e interpretarnos así». Pedro Martínez Montávez, 
Al-Andalus, España, en la literatura árabe contemporánea, p. 195. 
710  .مهكولم مهلايقأتايقوشلا.م ،1 .ج ،6 .ص ،61 
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‘Arsalân recoge con júbilo estos versos del «Príncipe de los poetas» en el libro que le 
dedica a su amigo
711
 y, a la vez, en otro poema se lamenta de que los cruzados 
destruyeran mezquitas y las convirtieran en Iglesias
712
. ‘Iqbâl, por citar otro ejemplo, 
también le dedicó un poema de elogio a la mezquita de Estambul y antigua basílica de 
Constantinopla. Se aprecia con claridad que la conversión de la iglesia en mezquita se 
recibe bien. Para aminorar los efectos del cambio de iglesia en mezquita y mostrar que 
el talante musulmán es más tolerante, los viajeros suelen referir la versión oficial árabe 
que se repite desde la edad media de que los conquistadores empezaron compartiendo la 
mitad del templo
713
 hasta que Saqr Quraîsh se la compró a los cristianos y a cambio les 
dejó construir otras iglesias en las afueras de Córdoba, a la manera de los omeyas en 
Damasco
714
. Esta historia sobre la fundación de la mezquita, aunque está comúnmente 
aceptada y repetida, arqueológicamente se cuestiona desde que Félix Hernández excavó 
parte del oratorio y no encontró ningún resto de edificio de envergadura
715
. Mito o 
realidad, en este trabajo no nos interesa dilucidar cómo se produjo la primera 
conversión, si pacífica o violentamente, ni entrar en los detalles de la versión oficial o 
«coartada» histórica que la justifica. Nuestro propósito es saber de qué modo 
percibieron los cambios de mezquita a catedral y las obras de conservación. 
 
Por muy dolorosa que le sea a un creyente de cualquier religión la suplantación de su 
credo por otro en su templo, tenemos que decir que es injusto que comúnmente los 
viajeros y poetas a lo largo de la historia culpabilicen a los cristianos españoles de la 
ruina de muchos edificios y en especial de la conversión de la mezquita en catedral 
cuando precisamente este hecho, o el de que los reyes cristianos tomasen por morada los 
palacios árabes
716
, es el que ha permitido preservar la mezquita y otros monumentos en 
                                                 
711  ،نلاسرأ بيكشةنس نيعبرأ ةقادص وأ يقوش دمحأ .ص ،401. 
712 نلاسرأ بيكش ريملأا ناويد ،«نيدلا حلاص ةديصق» .ص ،113. 
713
 «وناك امنإو مهنيد يف مهل ام يف هناكس ىلع اودتعي مل لاتق نودب دلب مهل عضخ اذإ اتم نوتمنغيو عتماوج ىتلإ سئاتنكلا نتم ًاتبناج نوتلوحي ا
 تاوزتغلا كتلت يتف متهل ةيرورتض تتناك يتتلا ةدتتعلأاو لتيخلا ىتلعو اتهلهأ تتحزن يتتلا يتضارلأا ىتلع مهيدتيأ نوعتضيو ،سئاتفنلا نتم اتهيف
ةلصاوتملا .» ،نلاسرأبرعلا تاوزغ .ص ،42. 
714 [«لأا نوملتسملا حتتتفا امل ] يزارلا نعو لاوكشب نبا نع رتمع يأر نتع دتيلولا نتب دتلاخو حارتجلا نتب ةدتيبع وتبأ هتلعف اتم اوتلثتما سلدتن
 ةتبطرق مجاتعأ نوملتسملا رطاتشو ،ًاحلتص هوذتخأ اتمم اهريغو قشمد ةسينك لثم مهسئانك يف مورلا ةرطاشم نم ماشلاب هنع ىلاعت الله يضر
...يتلا ىمظعلا مهتسينك .» ،يرقملابيطلا حفن .م ،1 .ص ،120.»« 
715
 «انه نم  وأ يناتمور دتبعم عوتن نم ،ةيمهأ وذ ميدق ءانب جدجسملا ناكم يف نكي مل ،ةيبرعلا صوصنلا ضعب يف درو امل ًافلاخ ،هنأ ودبي
ةيحيسم ةسينك .» .ليعامسإ ،نيملأاسلدنلأا اوزغي مل برعلاا .ص ،ةفلتخم ةيخيرات ةيؤر :679. 
716
 «Durante el largo periodo de la restauración, y aun mucho después de ella, sucedió por el contrario que 
los alcázares y mezquitas de las ciudades sometidas, sirvieron de morada a nuestros Reyes y de Iglesias 
para el culto católico; conservándose algunos de tales edificios por esta causa, como acaece precisamente 
con la famosa Mezquita Aljama de Córdoba, el célebre alminar de Sevilla llamado la Giralda, y el palacio 
de la Alhambra: restos de las más importantes que nos quedan del arte de los árabes, y que representan las 
tres épocas principales de su dominación en España». Hurtado, Monumentos, p. V.  
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excelente estado hasta nuestros días. Además de injusta, la validez de esta extendida 
afirmación se demuestra sesgada porque no se suele recordar que la ruina y devastación 
de muchas suntuosas edificaciones vino muchas de las veces de la mano de los mismos 
musulmanes con sus luchas internas
717
 como líricamente lo dejaron patente los poetas 
del s.XI con Medina Azahara, por ejemplo. 
 
En cualquier caso, señalar a los culpables, ya sean cristianos o musulmanes, de la ruina 
de los monumentos andalusíes ahora no nos lleva a ninguna parte. La cuestión es que la 
mezquita está en pie y que la imagen predominante que se presentaba en los poemas es 
la de que se ha conservado por la excelencia de los alarifes que la construyeron como si 
por ella no hubiera pasado el tiempo. En los versos de los poetas de este estudio la 
mezquita es una prueba del genio y las posibilidades civilizadoras del islam que se ha 
mantenido como testigo hasta hoy por la voluntad de Dios. No obstante, en otros 
escritos, alejados de la síntesis que la lírica impone, reconocen que las obras ejecutadas 
en la antigua casa de oración musulmana han sido beneficiosas para la conservación del 
edificio, que es la opinión que se mantiene en la actualidad
718
; la mezquita de Córdoba 
ha llegado hasta nuestros días porque se convirtió en iglesia mayor, pues de lo contrario 
no hubiera resistido el paso del tiempo. 
 
Así, ‘Ah:mad Zakî se pregunta cómo un templo contemporáneo a las mezquitas de Ibn 
T:ûlûn y de Ibn al-3âs: puede conservarse tan bien mientras que los templos egipcios 
están que se caen, y después, como ‘Arsalân, ‘Iqbâl y al-Rîh:ânî agradecen la labor y los 
trabajos de conservación que llevaba a cabo el Gobierno español en el momento de su 
viaje
719
. Como vemos, la poesía por su función de conmover impone unos tópicos que 
no son necesariamente la opinión del autor en textos en prosa donde puede desarrollar 
libremente su pensamiento. Cualesquiera que sean las diferentes percepciones que 
pueda mostrar un mismo autor según el tipo de texto, encontramos que estas casidas, 
                                                 
717
 «Si hoy no existen otros muchos monumentos del arte arábigo en España, no es ciertamente porque 
perecieran à impulsos de la reconquista, si la aversión encarnizada, que malamente se ha supuesto hubiese 
entre ambas razas; sino que las muy diferentes en que se hallaban divididos los propios mahometanos con 
sus discordias, rencores y venganzas incesantes, fueron los que muchas veces echaron por tierra las obras 
más suntuosas de sus mismos correligionarios». Hurtado, Monumentos, p.XII. 
718
 Juan Aranda Doncel, «La mezquita de Córdoba a través de los viajeros extranjeros de los siglos XVII 
y XVIII», p.36. 
719 «ةرهاقلاب نولوط نبا دجسمو طاطسفلاب ورمع دجسم اذهو- ةبطرق دجسمل ًابيرقت رصاعم امهلاكو- نتم رتثكأ رامدلا يديأ امهب تبعل دق 
 اتهتيامح تتحت هعتضتو هتيلع لوتتست وتل ةتسينكلا نأ وتل ًارتيثك هوتشي لتقلأا ىتلع وأ دوتجولا نتم لوزتي ناتك دجتسملا نأ انداقتعا ردقب ]...[اذه
يناتبملا نتم هتلخاد يتف ىراتصنلا هديتش اتم ةدتئافف مدتع ىرتن كتلذ ردتقب ،ةيمتسلاا .» ،يتكز دتمحأ«سلدتنلأا يتف نتفلا ندتم» .ع ،للاتهلا ،34 ،
1943 .ص ،143. 
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como muestra en ellas el uso creciente del recurso a la frase coránica, son un motivo de 
orgullo que les sirve para proclamarse predicadores y portavoces del islam
720
. Aunque 
se deslumbra un atisbo del nacionalismo
721
 y modernidad en los versos, podemos 
afirmar que, a excepción de al-Rîh:ânî, el factor esencial y dominante de esta poesía es 
el religioso clásico que añora la restauración del califa y dista de otras temáticas de esta 
misma época, que tan bien muestra este verso de Marûn 3abbûd
722
, en las que el 
nacionalismo árabe iba unido a laicismo. 
سرادتتتملا يتتتبُرت امدتتتنع ىقرنتتتس 
 
 سئاتتتتنكلاو عتتتتماوجلا ددتتتتع ىتتتتلع 
 
 
Hemos visto que los poemas que abordan la mezquita entre 1886 y 1933 llevan 
semioculta la semilla de la modernidad al plasmar la mirada en sí mismos y en el «otro» 
o a al recoger influencias de Occidente que pueden vislumbrarse en los motivos y 
anécdotas que han sido tomados de la literatura europea. Sin embargo, y a pesar de lo 
vaporosas que son las fronteras y lo difícil de delimitar, podemos afirmar que, en esta 
temática concreta, la visión que presentan los poetas en sus casidas, con alguna 
oscilación y particularidad, sigue siendo clásica, esencialmente clásica. 
 
 
 
                                                 
720 «سلدتنلأاو اينودتقم نيتب نرتق اذته نتم ببسبو ،نييرصمو برعو كرت نم نيملسملا رعاش ناك انمدق امك يقوش نكلو» بتيجم نيتسح .
 ،يرصملالابقإو يقوش نيب سلدنلأأ .ص ،70 هبقلب رهتشاف لابقإ امأ ؛«ملاتسلإا رعاتش »ـتب نلاتسرأ و ]...[« سراتفو ،نآرتقلا ةتغل سراتح
بيكتتش رتتيملأا ،ناتتيبلا ةتتبلح دوتتقفملا سودرتتفلا كتتلذ ىتتلإ اتتهلحر ةتتلحرب ]...[سلدتتنلأا خيراتتتل هتتتسارد ج َّوتتت دتتق ،نلاتتسرأ .» يدتتهملا دتتمحم
 ،]رشانلا ةملك[يلابجلاللحلا .م ،1 .ص ،4. 
721
 «ةتيموقلا اهتاتضافتنا يتف بوعتشلا ماتمتهاب رثأتتست يتتلا تاعوتضوملا نتم ،دتيلتلا ثارتتلاو ،يتضاملا خيراتتلا ىتلإ فاتفتللاا نإ .» ميتلو
 ،نزاخلاةيبرعلا دلابلاو نانبل يف ةينطولاو رعشلا ماع ىلإ ةضهنلا علطم نم :1949 .ص .87. 
722  ،دوتبع نوراتمعةباوزلا .ص ،63 ،نزاتخلا ميتلو نتم ذوخأتم ؛ةةيبرعلا دلابةلاو ناةنبل يةف ةةينطولاو رعةشلا ماتع ىتلإ ةتضهنلا عتلطم نتم :
1949 .ص .467. 
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5- CONCLUSIÓN 
 
En el marco de la cuestión de si es o no al-Ándalus un punto de encuentro entre 
Occidente y el Mundo Árabe nos propusimos en la introducción responder a la siguiente 
pregunta: ¿Contribuye la divulgación de la poesía de la segunda Nah:da sobre la 
Mezquita Catedral de Córdoba a una mejor comprensión mutua? ¿Estos poemas se 
entienden como un puente o como una muralla entre ambas culturas? Nuestro propósito 
era contribuir a resolver esta espinosa problemática acercándonos desde cinco 
perspectivas que sumadas nos ayudarían a perfilar y justificar mejor nuestra respuesta. 
Llegados ahora al final de nuestra investigación damos paso a continuación a los 
resultados más significativos de cada una de las cinco partes en las que se divide el 
estudio de cada poeta, la esencia de los estudios comparados que interrelacionados y 
amalgamados darán respuesta a la tesis final. 
 
Sobre la razón que llevó a los poetas del estudio a visitar Córdoba y escribir un poema 
sobre su Mezquita es donde mejor puede apreciarse la evolución que este tema suscitó 
en el mundo árabe e islámico durante la segunda Nah:da, además de que sirve como 
guía para dividirlos en dos grupos: los que la «encontraron» en el camino y 
«descubrieron» el tema andalusí y los que la «buscaron» y «explotaron» el tema para 
otros fines. Existen referencias a la Mezquita de Córdoba en viajeros árabes anteriores a 
1886, pero éstas están escritas exclusivamente en prosa y por embajadores marroquíes 
que vinieron a la Península en misiones diplomáticas por lo que el valor literario, 
cuando lo hay, es muy discutible por ser la función informativa y no la estética la que 
los produjo. El primer poema del que tenemos noticia desde la edad media es el de al-
Shinqît:î que supone una transición entre los embajadores magrebíes y los poetas de la 
segunda Nah:da. Transición porque, sin ser diplomático, vino en una misión del Sultán 
3abdulh:amîd II que lo envió para hacer un inventario de los manuscritos árabes de las 
bibliotecas españolas con el fin de traducirlos. 
  
Además, supone el punto de partida de este estudio por componer un poema, pero no 
puede decirse que haya una intención previa de «explotar» el tema de al-Ándalus, sino 
que el azar lo hizo pasar por Córdoba y se encontró frente a la Mezquita. Del mismo 
modo, más tarde, ‘Abû-l-Fad:l al-Walîd hizo escala de paso hacia Brasil y Shaûqî pasó 
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al cuarto año de estar recluido en Barcelona, antes de terminar su exilio. Está claro que, 
como cualquier árabe culto, conocían la literatura y la historia de al-Ándalus pero hasta 
después de Shaûqî, y gracias a su contribución, no puede hablarse del nacimiento de un 
género poético moderno llamado andalusiyyat. De hecho, ninguno de los tres primeros 
rescató el recuerdo de al-Ándalus de forma deliberada, sino que el destino los llevó allí 
y dieron constancia de ello. Sin embargo el resto- al-Rîh:ânî, ‘Arsalân e ‘Iqbâl- sí 
mostró una intención expresa de conocer y componer sobre al-Ándalus y su obra 
andalusí es mucho más extensa, madurada e intencionada que la de los primeros. No 
obstante hay que precisar que no cumplieron sus deseos hasta la vejez, después de los 
sesenta años y de haber recorrido medio mundo y casi toda Europa; su viaje a al-
Ándalus llega como algo tardío, una vieja obsesión que termina por realizarse. 
Podríamos decir que los tres primeros «se encontraron» la Mezquita mientras que los 
segundos «la buscaron» al final de sus vidas. 
  
La diferencia es clara si comparamos la intención de visitar Córdoba con la de conocer 
París, por ejemplo, ya que la capital francesa sí que la «buscaron» y les supuso una 
prioridad en su juventud para culturizarse y ponerse al corriente de los adelantos de la 
civilización occidental. El detenerse ante las ruinas árabes de Andalucía, sin embargo, y 
a pesar de estar en Europa, no puede insertarse en el marco del viaje a Europa o a 
Occidente, es decir, el viaje del alumno al profesor, o el viaje del la materia prima a 
donde ésta se procesa. Tampoco tiene el significado del viaje del débil que acude al 
terreno del fuerte, como T:aht:âwî. Se parece más, sin ser igual, al viaje del fuerte al 
débil, como el de los antiguos viajeros árabes, con el fin de proclamar, después de 
reconocer con cierta aflicción la evidente subordinación tecnológica de sus países de 
origen respecto a Europa, que Occidente debe su grandeza a los árabes. De alguna 
forma es un modo de resarcirse y decir: mira la Mezquita, si ahora vosotros sois los 
poderosos, antes lo fuimos nosotros y aquí está la prueba. 
 
Esta diferencia vital se refleja en el género poético de los poemas, pues aquellos que se 
encontraron la Mezquita y «descubrieron» al-Ándalus para la poesía árabe moderna 
escribieron rih:las en las que abundan datos autobiográficos, refieren las penalidades 
del viaje y el medio de transporte, mientras que los que la «buscaron» y «explotaron» 
este motivo literario abordan sus poemas en el molde lírico de las elegías y no aportan 
ninguna información personal sino que se centran en el «nosotros». Además, si el 
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«nosotros» va unido a la revivificación nacionalista de la tradición árabe y hacer ver que 
los árabes son capaces de una nueva gloria, un renacer, cabría esperar que los poetas 
hubieran buscado un modelo nuevo, rima y metro, que expresase de forma particular 
este nuevo despertar que ambicionaban puesto que las antiguas formas podrían 
asociarse al estancamiento anterior. Sin embargo, el estudio ha demostrado que la rima 
y el metro de las casidas retoman aquéllas de los poetas del siglo XI, especialmente Ibn 
Zaîdûn. Si bien el tema andalusí, en concreto describir la Mezquita, es nuevo en esta 
época, el molde en el que vierten esta nueva temática es el de la poesía árabe clásica con 
resonancias andalusíes; la innovación temática va acompañada de un inmovilismo 
formal. 
 
De las imágenes poéticas referentes al templo musulmán se puede decir lo mismo; la 
práctica totalidad de las metáforas, símiles, metonimias y comparaciones están muy 
trilladas, carecen de originalidad y son habituales en el corpus de la poesía andalusí y 
oriental: la cúpula como bóveda celeste, el suelo como mar, el efecto de contraponer el 
pasado con el presente, comparar la Mezquita con la Meca, la presencia de espectros, 
etc. Podemos afirmar sin miedo a equivocarnos que el clima general de las 
descripciones de la Mezquita en la segunda Nah:da toma su valor de las cuestiones de 
las que habla más que de su artisticidad; el fervor religioso, la gloria del pasado y el 
sentimiento nacionalista comunican a la producción poética más que lo que ella 
merecería de por sí. Sin embargo, al contrario de lo que sucede en la estructura que por 
hacer un guiño al lector viene expresamente encorsetada, calcada con orgullo de los 
modelos anteriores de al-Buh:turî, Ibn Zaîdûn o Ibn Shuhaîd, la imagen poética 
introduce algunas novedades que dejan entrever tímidos indicios de modernidad. 
 
Uno de estos destellos de rejuvenecimiento es el de transvasar imágenes de la literatura 
occidental, principalmente francesa, a la poesía árabe. El ejemplo más revelador que 
hemos detectado en el campo concreto de la Mezquita es el de percibir el oratorio como 
un bosque de columnas que, no por casualidad, aparece en todos los poetas que 
«buscaron» la Mezquita y por tanto tenían una voluntad expresa de visitarla. Si bien las 
columnas llamaron la atención de todos los poetas del estudio, sólo los tres últimos 
tomaron, con ligeras variaciones, este símil que se halla arraigado en los relatos de los 
viajeros europeos anteriores; prueba de que se «documentaron» con fuentes modernas y 
no exclusivamente de las árabes medievales. El otro gran destello original de esta época, 
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y que terminará por ser cegador en épocas posteriores, es el de ver Palestina como un 
nuevo al-Ándalus. Si los antiguos decían que la Mezquita de Córdoba era sagrada- o un 
lugar de peregrinación- como la Meca, ‘Iqbâl cambia el segundo término de la 
comparación por al-H:aram al-Sharîf de Jerusalén. No en la estructura, pero sí 
levemente en las imágenes, apreciamos como esta poesía contiene el germen de la 
posterior que estará marcada por las influencias occidentales y cuya estructura, pese a 
algunos intentos, se liberará de la métrica tradicional cuando la Nakba sacuda los 
cimientos de la casida tradicional árabe y nazca el verso libre con renovadas 
capacidades expresivas. 
 
El vocabulario, los nombres propios y las partes de la mezquita reseñados en las 
casidas, es de gran valía para dilucidar si la pintura que se presenta del monumento es 
fiel o distorsionada, real o imaginaria. ¿Qué personajes aparecen? ¿Ven la catedral o la 
mezquita? Tras un análisis exhaustivo se ha visto que la tensión entre lo propio y lo 
ajeno, al-Ándalus y España, se resuelve categóricamente de parte del primero. El retrato 
es estereotipado, falso y parcial, los personajes son los héroes árabes del pasado, ni 
rastro de cristianos del medioevo ni de españoles del presente, y por un esfuerzo 
supremo de la imaginación, destruye el poeta cuantas reformas han hecho los tiempos 
para transformar en iglesia la mezquita; hace desaparecer la infinitud de capillas, 
arranca, por así decirlo, el Altar Mayor, olvida la realidad presente y se transporta a 
edades remotas; devuelve su integridad y forma original a la obra maravillosa de los 
Omeyas, percibe la llamada del almuédano que convoca a los fieles desde lo alto del 
alminar, ve las naves pobladas de fieles orando y escucha la voz del cadí Mundhir 
subido sobre el labrado almimbar de maderas olorosas. 
 
Bien entendido la realidad para el viajero que entra hoy en la mezquita es muy diferente 
y por mucho que busque no encontrará rastro del citado almimbar ni del viejo alminar 
aunque, cierto es, la atmósfera que se respira y la impresión que le queda al visitante es 
de templo musulmán pese a los ocho siglos de transformaciones que ha pasado desde 
que se convirtió en catedral. Rastreando el grado de veracidad en las descripciones de 
los poetas respecto a los elementos arquitectónicos se ha demostrado que hay una 
gradación en la voluntad por distorsionar, pues aquéllos que «se la encontraron», sobre 
todo al-Shinqît:î, aún falseando son más fieles y reflejan con rencor y dolor los símbolos 
cristianos presentes, mientras que los que la «buscaron», sobre todo ‘Iqbâl, no dan 
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cuenta de ningún elemento arquitectónico cristiano e incluso llegan a deformarlos hasta 
el punto de convertirlos en símbolos islámicos inexistentes y anular por completo la 
existencia de la catedral. Si por un lado los poetas intentan presentar un cuadro 
histórico, documentado y objetivo en lo relativo a personajes y anécdotas, por el otro, en 
lo que incumbe a las descripciones de la mezquita nos ofrecen una manifestación de la 
más pura subjetividad. 
 
El panorama que nos muestra el estudio del vocabulario es producto de una visión 
compuesta, en proporciones variables, fruto de las lecturas de las obras de románticos 
occidentales y la de antologías árabes medievales. Esta doble visión de la que hablamos 
convierte a la España contemporánea en una desconocida, casi inexistente y que además 
no suscita ningún interés porque tanto para los unos como para los otros nuestra historia 
acabó con los episodios de la expulsión de los moriscos. Por consiguiente, la España 
real y concreta no tiene cabida entre la Europa desarrollada y el al-Ándalus 
magnificado, digamos que es un motivo literario, una excusa para componer poemas 
nostálgicos del pasado árabe muy apropiados para cubrir la necesidad de levantar la 
moral a una sociedad agredida y persuadir a los árabes contemporáneos de que pueden 
acometer grandes empresas. Curiosamente estos poemas históricos altamente 
ideologizados buscan evocar un periodo de gloria del que sacar la moraleja histórica 
para consolarse del mal presente. 
 
Teniendo en cuenta la vuelta a la radicalización de la religión que conoce el mundo 
desde la caída de la Unión Soviética -véase un ejemplo en el terrorismo islámico que 
azota hoy Siria, Iraq, Afganistán y Libia, por mencionar unos pocos- ha habido en 
contrapartida intentos por parte de los presidentes de España y Turquía, sedes de la 
mezquita de Santa Sofía y de la Mezquita de Córdoba, de entablar congresos para 
proclamar una suerte de entente religiosa y arguyen, entre otras razones, que España, 
por su pasado andalusí, es el lugar propicio para dichos encuentros. Desgraciadamente, 
según la visión que presentan los poemas de este estudio, no creemos que lo sea porque 
la visión ideológica que se desprende del tratamiento poético de la Mezquita Catedral 
responde más a una expresión de amargura por la derrota, una llamada a la conciencia 
colectiva para reflexionar sobre las causas del fracaso y una advertencia sobre los 
peligros venideros que a una invocación a la convivencia y el entendimiento entre 
culturas. Sobre todo porque se miran a sí mismos y no ven al «otro», a sus ojos 
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invisible, describen la Mezquita y no la Catedral, el objeto de los poemas de esta etapa 
es denunciar las agresiones occidentales y lamentarse por las derrotas árabes de cada 
momento; Edirne, el Magreb y por último Palestina. 
 
A lo largo de los rastreos que hemos emprendido para llevar a término este trabajo 
hemos encontrado que el palacio de Alhambra de Granada goza de mayor presencia que 
la Mezquita de Córdoba en el corpus de la poesía árabe contemporánea y a día de hoy 
no existe un estudio monográfico sobre este tema. Dado además su carácter laico, sus 
famosos jardines y sobre todo los versos que adornan sus muros y fuentes 
convirtiéndolo en el único diván arquitectónico, consideramos que sería de sumo interés 
afrontar un estudio literario sobre la Alhambra que permitiría enriquecer la comprensión 
sobre la percepción de al-Ándalus en la literatura árabe contemporánea. 
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Anexo 1_ ‘Arsalân posa ante un panel fotográfico de la Mezquita 
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Anexo 2_ ‘Iqbâl reza ante el mih:râb de la Mezquita de Córdoba 
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 الصفحة الآيــــة السورة ورقمها / رقم الآية
   
   
إنَّ فِتتي َخْلتتِق السَّ تتَماَواِت َوالأْرِض َواْختتتِلاِف اللْيتتِل  191/  4آل ِعْمَران   
 َوالنَّهَاِرلأيَاٍت لأُْولي الألبَاب ِ
  691
َجنَّتتاٍت َوالّتتِذيَن أَمنُتتوا َوَعِملتتوا الصَّ تتالَِحاِت َستتنُْدِخلُهُْم  81/  3النساء       
 تَْجري ِمْن تَْحتِهَا الأْنهَاُر َخالِِديَن فِيهَا أبًدا
 49
 111،101، 79 بِالأْمس ِ لنَاهَا َحِصيًدا َكأن لْم تَْغن ِفََجع َ 36 /01يُونْس       
 79 َكَذلَِك نُفَصِّ ُل الآيَاِت لقَْوٍم يَتَفَكَُّرون َ 36/  01يُونْس       
 79 السَّ يِّئَاِت َجَزاُء َسيِّئَة ٍ َكَسبُواالِذيَن و َ 76/  01   يُونْس 
 411 يُِّر َما بِقَْوٍم َحتَّى يَُغيُِّروا َما بِأنفُِسِهمإنَّ ألله َلا يُغ َ 11/  41   الّرْعد 
َوَسخَّ َر لَُكُم اللْيَل َوالنَّهَتاَر َوالشَّ تْمَس َوالقََمتَر َوالنُُّجتوُم  61/  21النّْحل       
 ِرِه إنَّ فِي َذلَِك لأيَاٍت لِقَْوٍم يَْعقِلون َُمَسخَّ َراُت بِأَم ْ
 741
 221 َوطَهِّْر بَْيتِي للطّائفِيَن َو ْليَطّوَّ فُوا بالبيت الَعتِيق ِ 96/  66الَحّج       
 221 ى ثُمَّ َمِحلُّهَا إلى البَْيِت الَعتِيق َِمنَافُِع إلى ُمَسمَّ   44/  66الَحّج       
لأُْولتتي  هَتتاَر إنَّ فِتتي َذلِتتَك لَِعْبتتَرةيُقَلِّتتُب الله ُاللْيتتَل َوالنَّ  33/  36النُّور       
 الأْبَصار ِ
 741
لَمَّ ا أتَاهَا نُتوِدَي ِمتن َشتاِطِئ التَواِد الأَْيَمتِن فِتي البُْقَعتِة  04/  76القََصْص   
الُمبَاَرَكِة ِمَن الشَّ تَجَرِة أن يَتا ُموَستى إنّتي أنَتا الله َُربُّ 
 الَعالِمين َ
 141
 741 قُْل ِسيُروا فِي الأْرِض فَأْنظُُروا َكيَِف بََدأ الَخْلق ُ 06/  96   الَعنكبوت
فَأْرَستتلنَا َعلَتتْيِهْم ِريًَحتتا َصْرَصتتًرا فتتي أيَّتتاٍم نَِحَستتات  21/  13      فُّصلَت
لنُتتِذيقَهُْم َعتتَذاَب الِختتِزي فِتتي الَحيَتتاِة التتدُّ ْنيَا َولََعتتَذاُب 
 ْم لا يُنَصُرون َالآِخَرِة أْخَزى َوهُ 
 99
ِريًَحا َصْرَصًرا فِي يوٍم نَِحِس إنَّا أْرَسالنَا َعلْيِهْم  91/  31القََمر      
 ُمْستَِمرٍّ 
 99
 99 َوأمَّ ا َعاد  فَأُْهلُِكوا بِِريٍح َصْرَصٍر َعاتِيَة ٍ 2/  92الَحاقَّة     
 99 فَهَْل تََرى لَهُم مِّ ن بَاقِية ٍ 7/  92الَحاقَّة     
 22 تَنَزَّ َل الَملائكة َُوالرُّ وُح فِيهَا 3/  89القَْدر      
 89 تَبَّْت يََدآ أبِي لَهٍَب َوتَبَّ  1/  111المسد    
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 الصفحة الشاعر البحر بيت الشعر
 ب
 131 محّمد إقبال الكامل ُزَجاَجها َحلَب ُ ...َمْرَحى لَِحانَات ِ
 941 محّمد إقبال الرجز الَحَرُم الُمَغرِّ ب ُ.. .يَا نَظَري لا
 89 شكيب أرسلان البسيط َحّمالة ُالَحطَب ِ ... َحاَز الِخلافَةَ 
 121 أبو الفضل الوليد البسيط ة.ُ.. نوبات  من الطرب ِيَا قْرطَبيِّ 
 08 أحمد شوقي الوافر َوداًعا أَرَض... َرضْيِت بِِه ثََوابَا
 13 شكر الله الُجر ّ المتقارب لفََخاِر انتََسب ْا ...لَنَا َمجُد ُصْور
 ت
 16 أبو الفضل الوليد الطويل صاِدِق الَخفَقات ِ ...بِأَنَدلٍُس هَام َ
 011 أبو الفضل الوليد الطويل هََجْرُت بِلاِدي ... من َدْمِع ُغربة ِ
 91 شكيب أرسلان الكامل الَغْرِب فِي آفَاتِه ِ ...أْعلَى َمنَار َ
 د
 32 دحية بن محّمد البلوي الكامل لَُجيٍن َوَعسَجد ...َق فيَوأَنفَ 
 891 أحمد شوقي السريع كنيسة  َصاَرْت ... للسَّ ْيد ِ
 ر
 111، 02 ابن ُشهيد الكامل َوالجاِمُع الأَعلى... يَشاُء َويَنظُر ُ
 341 محّمد إقبال الرمل أهَدِت الّشاُم... َُمواٍس َوَصبُور ُ
 081 شكيب أرسلان المنسرح ْحبِها أَثَر ُبَْحُر الجليِل... ر َ
  47-98 شكيب أرسلان الطويل لَك الله ُإن... ُحَميَّا التََّذكُّ ر ِ
  111 ابن حزم الطويل َسلام  َعلى داٍر... موِحَشة ًقْفَرا
 12 الشاعر غير معروف الكامل إَِذا نَظَرَت... السَّماِء نَضيَراو َ
 89 شكيب أرسلان الكامل َدَرىَكثَر التِّفَْيهُُق... َوَما 
 س
 721 لابن حزم البسيط أتيتَني وِهلاُل... للنَّواقيس ِ
 01-73 أحمد شوقي الخفيف ِمن َعبِد َشمس ِ... َوَعظ َالبُحتُُريَّ 
 71 البحتري الخفيف ظني وَحْدِسي ...ُحلُم  ُمطبِق  
 11-41 الشنقيطي البسيط الُمصطَفى نَفَسا ...يا ريَح طيبَةَ 
 011 أبو الفضل الوليد الكامل ْل تذُكريني... التّذّكر مؤنَِساه
 321 الجواهري البسيط ناَشدُت ُجنَدَك... فَلَسطيُن َكأَنَدلَُسا
 006 مارون عبّود الوافر َسنْرقَى ِعْنَدما... الَجَواِمِع َوالكنائس ْ
 ع
 14 لُجر ّشكر الله ا المتدارك أَيَن َمعاِهُدِك... َمآِذنُِك اللُّمَّع ُف
 912 
 ل
 011 شكيب أرسلان الطويل فَلَيَس بَِغير... َعلَيِه َمنَاِزلُه
 081 عبد المعين الأنصاري البسيط إنّي َعَرفُت... الحبُّ والأَمل ُ
 31 بن سعيد منذر البسيط أما تَْمهَل ْ ...يا بانَي الزهَراء ِ
 م
 83 مد شوقيأح الكامل َواِلإسلام ُ ...يا أُخَت أَنَدلُس ٍ
 81 ابن مثني  َوْصفه الأنام ُ ...بَنَْيَت لله
 ن
 671، 11 أحمد شوقي البسيط َمروان ُ ...َمَررُت بِالَمسَجد ِ
 921 أبو البقاء الرند البسيط والصلبان ُ ...َحْيُث المساجد َ
 04 ابن زيدون البيسط أَْضَحى التَّنَائي... لُقيانَا تَجافينا
 14-76 ابو الفضل الوليد البسيط . الَحمراِء تُحيينايا أَرَض أَنَدلَُس..
 84 أحمد شوقي البسيط ساَرت لِدارينا ...لَم نَْسِر ِمن َحَرم ٍ
 04 شكر الله الُجر ّ البسيط الّسابِقينا ...َسل َكم َمعهَد ٍو َ
 ه
 62 ابن زمرك الخفيف َع وهَالهُ تََرو ...ذاَك َصْرح ُ
 12 البحتري البسيط يهَايا َمْن َرأَى... لاَحْت َمغانِ 
 ي
 301 ابن زمرك الطويل النَّواِسِم راقِيا ....تَبيُت لَهُ 
 31 أبو عثمان بن إدريس الكامل للدِّ يِن والدُّ ْنيَا... َسيَْشهَُد َما
 مزدوج
 241   محّمد إقبال المتدارك يَهُزُّ الَمكان َ ...فَلَسطيُن أَو
 أرجوزة
 721 ابن عبد ربه الرجز عْيُن الأسقُف ِ ...فكم بِهَا
 71 أحمد شوقي الرجز أي ُملٍك من... الغرِب وشاد ْ
 تفعيلة
 091 سلمى الخضراء الجيوسي ُمْعلِنًا ...فأصْخ لَِصوت ِ
 191  نزار قياني شوارُع غرناطٍة في الظهيَره ...
 42 نزار قياني ُكلُّ أَلٍِف َرَسمتُها َعلى الَوَرقَة ِ
 021 نزار قياني بانيا..ِجسر  ِمَن البُكاء...إِس
 261-461 محّمد إقبال ..تَوالي الأَيّاِم َواللَّيالي
 441 محّمد إقبال َخلا الِمنبَُر ُوالِمحراُب اليَوم َ
 
